اما 


فصل‌نامة علمی- تخصصی مدرسه فقهی امام محمّد باقر علیه السلام 
سال سوم - پیش‌شمارة یازدهم - تابستان ٩۳‏ 
۰ تومان 


انصراف از دید گاه آیةالّه شبیری زنجانی دم نت 
تمسک به عمومات و اطلاقات در مسائل مستحدثه/ علیرضا اعلایی 
آشنایی با فقه تربیت/ گفتگو با استاد اعرافی 
نشر خبر فحشا/ عبدالحسین آل یاسین 
اجاره رحم/ علیمراد مهاجری 
مدیریت اسلامی اشیاء پیدا شده/ داوود عابدی ارد کانی 


شرط ابتدابی / مصطفی منتظری 


بیانات مقام معظم رهبری: 

از آغاژ پیدایش فقه تفصیلی و استدلالی در شیعه در قفرن چهارم 
هحری تا امروز. این دانش دینی روزبه‌روز گسترده‌تر و با کیفیت تر 

گشته و بتدریج از اسلوب و روش استنباطی متقن و استوار که 
همان روش 0 است و علم اصول فقه. عهده‌دار تدوین و 
تحکیم احزاء و اصول ان استته برخوردار شله اف در این 
عر صه. تلاش موفق و مجاهدت آمیز هزاران ففیه بر حسته‌ی شیعه 
که در میان نان صدها مولف نامدار و دهها فقیه صاحب سبک 
و مکی خبلهامی‌فیت: خن عطیفی از سک جر کت هر از ساله از 
رو به رشد و دارای محصولی اعجاب انگیز را در برایر دید گان 
ما قرار می‌ دهد. این گنجینه‌ی پربار و کم‌نظیر امر وزه در اختیار 
ففهای بر حسته‌ی شیعه و مورد استفاده‌ی اثان و تا حدودی احاد 
مردم متدین اسان لیکن تکریم این ثروت معنوی سه وظیفه‌ی 
عمده در قبال آن را بر عهده‌ی همه‌ی علاقه‌مندان و متخصصان 
فقه امامیه قرار می‌دهد. این سه وظیفه عبارت است از: معرفی. 
بهره‌برداری و تکمیل. دو وظیفه‌ی اول ناظر به گذشته و اکنون 

است. و وظیفه‌ی سوم؛ ناظر به آینده است. 


پیام به نخستین کنگره‌ی علمی تخصصی داثرةالمعارف فقه اسلامی (۱۳۷۲/۱۱/۱۶) 


۳ 
فصل‌نامه‌ی علمی_تخصصی مه سح ۵ و 
سال سوم, پیش‌شماره‌ی یازدهم, تابستان ٩۳‏ ۱ ۵ 
صاحب امتیاز:معاونت پژوهشی‌مدر سهی‌فقهی‌مام‌محمدباقر علیه‌السلام 
مدیر مسئول: محمدمهدی گلشن 
سردبیر: مهدی همتی 
همکاران این شماره: سید عبدالحسین آل یاسین. علیرضا اعلایی. 
علیمراد مهاجری. داوود عابدی. مهدی روشنایی. محمد عبداللهی. 
سید علی مرتضوی. حسن مهاجری. 
داوران این شماره: اساتید معظم قدیرعلی شمس. علی فاضلی 
هید جی. حسین شایعی. 
ویراستار: مهدی صباغی. 
صفحه آرا: مخبریان. 
آدرس: قم, خیابان شهدا؛ کوچه‌ی ۱٩‏ بن‌بست ناصره 
پلاک ۰۲۲ مدرسه‌ی فقهی امام محمّد باقر علیه السلام 
تلفن دفتر مجله: ۰۲۵-۳۷۷۶۵۱۷۵ 
پیام کوتاه: ۳۰۰۰۷۲۲۷۰۰۰۱۱۸ 
پست الکترونیک: تذ )ما 


مسئولیت مقالات بر عهده‌ی نوبسندگان می‌باشد. 
نشربه در وبرایش مسطالب آزاد اسست. 
نقل مطالب نشربه با ذکر مأخذ مجاز است. 


انصراف از دیدگاه آیةالله شبیری زنجانی دام ظه 
مرکز فقهی امام محمد باقر علیه السلام 


تمسک به عمومات و اطلاقات در مسائل مستحدثه 
علیرضا اعلایی 


گفتگو با استاد اعرافی 


نشر خبر فحشا 
عبدالحسین آل یاسین 


اجاره رحم 
علیمراد مهاجری 


مدیربت اسلامی اشیاء پیدا شده 
داوود عابدی 


شرط ابتدایی 


آموزش 006006 


انصراف ازدیدگاه آیةالله العظی 
شبیری زنجانی.ام ده 


مرکز فقهی امام محمد باقر عیه‌اسلم* 
تاریخ دریافت: ۲۰ خرداد ٩۳‏ تاریخ تأیید: ۲۰ مرداد ٩۳‏ 


جکیده 

این مقاله به بررسی دقیق تعریف اقسام و مناشی انصراف پرداخته و چیزی که در آن 
مورد تاکید قرار گرفته» این است که منشأهایی که برای انصراف ذکر شده که عبارتند 
از: غلبه وجودی. غلبه استعمالی قدر متیقن در مقام تخاطب و بناء عقلا و متشرعه 
هیچ کدام به تنهایی موجب انصراف ترکیبی نمی‌شود. بلکه نیاز به تناسبات حکم و 
موضوع دارند. 

و در ادامه به بررسی جریان انصراف در عمومات پرداخته شده و هم‌چنین فروعات 
مربوط به انصراف که شامل مباحث مهمی از قبیل مرتبه ظهور انصرافی» عدم جریان 
انصراف در ادله عقلیه. جریان انصراف در اطلاق مقامی و مجاز نبودن مطلق بعد از 
انصراف می‌باشد. تحت عنوان تنبیهات ذکر شده است. 

و در پایان برای فهم بهتر انصراف. هفده مورد از موارد کاربرد انصراف در فقه. تحت 
عنوان تطبیقات. بیان شده است. 


*این مقاله با همکاری حجج اسلام اصغری. مهاجری و سنایی از دروس خارج فقه حضرت استاد. استخراج و تنظیم 
شده است. 


یا 


سال : 


۳ 
۲3 


- پیش‌شماره‌ی يا 


زد 
س 


تا 


جا. ٩۳‏ 
نآ 


تیا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


واژگان کلیدی 


ضایر یی اضب آقبا هر یقت اتقییر آقتب فطتتانت الفر ات 


مقدمه 

از جمله مباحث مهم اصولی که در ابواب و مسائل گوناگون فقه. کاربرد دارد و از 
موضوعات مورد ابتلاء فقها محسوب می‌شود. بحث انصراف است. نزد قدماء جایگاه بحث 
اصولی انصراف مبحث عام و خاص بوده است. مرحوم سید مرتضی در الذریعه مساله 
انصراف را تحت عنوان «فصل فی تخصیص العموم پالعادات»" مطرح می‌کند. فقهای 
بعدی هم اگر به مساله نظر افکنده‌اند. به همین صورت بوده است البته شیخ طوسی در 
مبسوط از انصراف اطلاق. سخن به میان آورده که حاکی از نگاه دقیق او درعرصه استنباط 
است. ابن‌ادریس نیز در سطحی محدودتر» انصراف را در مورد اطلاق مطرح فرموده است." 

ما متأخرین, بحث انصراف را در مبحث مطلق و مقید مطرح کرده و به اجمال به آن 
پرداخته‌اند و اگر نگاه دقیقی به انصراف سامان گرفته» بیشتر در عرصه فقه بوده که به 
علت طبیعت فضای بحث فقهی, به احتصار بیان شده و نظم لازم را ندارد. و از آنجا 
که عمومات و اطلاقات. نقش مهمی در استنباط احکام شرعی دارند. پرداختن به بحث 
انصراف. ضروری به نظر می‌رسد. 

آنچه که در بحث انصراف محط نظر می‌باشد این است که آیا عواملی مانند کثرت 
استعمال. کثرت وجود. تناسبات حکم و موضوع و قدر متیقن در مقام تخاطب مانع از 
اطلاق و یا عموم الفاظ می‌شود يا خیر؟ مثلا آیا کثرت استعمال عالم در شخص فقیه مانع 


از اطلاق (اکرم عالما» می‌شود به گونه ای که اکرام عالم نحوی مجزی نباشد يا خیر؟ 


انصراف. انسی ذهنی بین لفظ و حصه‌ای معیّن از معنای موضوعله آن بوده* و دارای 


۱ الذریعه الی اصول الشریعه؛ ج ۱ ص ۰۳۰5 

۲. المبسوط فی فقه الامامیه ج ۲ ص ۳۸۸ ۳۹۹ ۹6 ۱۱؛ ج۳ ص ۲۶ 44 ۱۸6 ۲۲۳ ۲4۷ ۲؛ ج 4 ص ۲۰ 
4 46 ج ص ۳ ج 1» ص 1۹۵ 

۳ السرائر الحاوی لتحریر الفتاوی» ج ۰۱ ص‌ ۸۲ج 3 ص‌ ۳-۹ تفه ۳ ص‌ ۹ ۲ 

6 و هو آنس ذهني خاص - نتیجة الملابسات- بحصّة معیّنةّ من حصص المعنی الموضوع له اللفظ. کما في انصراف 
المسح المآمور به في آية الوضوء اٍلی المسح بالید و بباطنها آیضا؛ لغلبة المسح بالید و بالباطن. (دروس فی علم الأصول, 
ج ص ۸۰) 


۱ صلاحیت انطباق بر منصرف عنه 

شرط انصراف این است که موضوع. صلاحیّت انطباق بر مصداق منصرف عنه را 
فی حد ذاته داشته باشد. لکن ذهن انسان بر اساس عواملی مانند تناسبات حکم و 
موضوع آن موضوع را بر آن مصداق تطبیق نکرده و گویا موضوع را مقیّد به قید 
متصلی می‌نماید. 

مثلا: لفظ «رجل» از مردی که دارای دو سر است منصرف است. ولی هیچ گاه گفته 
نمی‌شود که این لفظ از زن منصرف است؛ زیرا عنوان رجل, فی حدذ ذاته» صلاحیّت 
انطباق بر زن را ندارد. 


۲ مستقر بودن انصراف 

ملاک انصراف این نیست که فردی ابتدائاً به ذهن نیاید؛ بلکه باید طوری باشد که پس 
از تامّل اگر متکلم را نسبت به فردی ملتفت کنند. بگوید: اين فرد مد نظر من نبود. 
مثلا در روایت. در مورد شخصی سوال شده که قسم خورده با جاریه زیبای عمه‌اش به 
هیچ وجه تماس برقرار نکند. سپس این جاریه از طریق ورائت به همین شخص منتقل 
می‌شود. امام عی سم در پاسخ می فرمایند: «تماس با او اشکال ندارد؛ زیرا مقصود گوینده 
از قسم. این بوده که مرتکب معصیت و حرام نشود نه اينکه اگر آن کنیز به وجه حلالی 
در اختیار او قرار گرفت باز هم از او متمتع نگردد».! 

همین طور که ملاک در انعقاد عموم و اطلاق نسبت به یک فرد. این است که اگر در 
مورد شمولیّت اطلاق و عموم از متکلم سوال نمائیی وی پاسخ مثبت داده و شمولیّت 
اطلاق و عموم برای آن فرد را تأیید نماید. اما اگر شمولیّت را انکار کرده و یا شک داشته 
باشد نمی‌توان آن فرد را داخل در حکم عام یا مطلق دانست. 


اقسام انصراف 

انصراف - آن‌چنان‌که مرحوم آخوند فرموده‌اند" - بر سه قسم است: 

قسم اول: انصراف بدوی 

انصراف بدوی آن است که که با تأمّل از بین می‌رود. در این قسم. ذهن, تنها در ناحیه 


. وسائل الشیعةء ج۲۳ ص۲۸۷. 
۲ کفاية لأْصول (طبع آل البیت» ص .۲1٩‏ 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


تصوّر ابتدائی» فرد را خارج از معنا می‌پندارد؛ لکن پس از کمی تأمُل» تصدیق می‌کند که 
این فرد نیز همانند سایر افراد بوده و همانند آن‌هاء داخل در حکم است. بنابراین انصراف 
بدوی, از مقوله خطور ذهنی و ظهور تصوّری است. نه ظهور تصدیقی و مراد استعمالی. 

مثلاً اگر امر شد به زید پول بدهید ذهن ابتدا به سمت امور محسوسه مانند پول 
موجود در جیب خود (در مقابل پول‌هائی که در سایر مکان ها وجود دارد) یا پول ایرانی 
(در مقابل پول خارجی) منتقل می‌شود؛ لکن این انصرافات. از آنجا که بدوی است. با 
نب 

قسم دوم: انصراف مستقر 

انصراف مستقرٌ آن است که منشأً برای ظهور لفظ مطلق در معنای مقیّد می‌گردد. در 
این قسم. ذهن فرد يا افرادی را خارج از اطلاق می‌پندارد و بر فرض توجه نیز تصدیق 
می‌کند که دلیل شامل آن‌ها نمی‌شود. 

قسم سوم: انصراف اجمالی 

انصراف اجمالی ما بین دو قسم پیشین است. در این قسم اگرچه لفظ مطلق. ظهور 
در معنای مقیّد پیدا نمی‌کند. لکن ظهور مطلق در اطلاق از بین می‌رود. و در واقع لفظ 
مجمل و مردد بین اقل و اکثر می‌گردد. 


مناشی انصراف 

برای انصراف مناشی متعذدی بیان شده است. مانند: غلبه وجودی, قدر متیقن در مقام 
تما زر زان .در آتهبراگ ترکبی )میک زاین آمور کب تراک یه هاش 
موجب انصراف شود بلکه می‌بایست علاوه بر آن‌هاء تناسب بین حکم و موضوع نیز 
وجود داشته باشد. در ذیل هر یک از این مناشی را به تفصیل بررسی می‌کنیم. 


۱ غلبه وجودی 

غلبه وجودی گاه موجب می‌شود که ذهن انسان به برخی از افراد متوجه شود و برخی 
از افراد موضوع را در نظر نیاورد و از این جهت افراد نوع اول را فرد متعارف آن موضوع 
بشمارد: ملد در عبارت «مریض نباید روزه بگیرد». مراد از مریض به اقتضای تناسب 


۱. نگارنده: اگر جزئی از جمله (چه حکم. چه موضوع و چه متعلقاتشان) به جهت تناسبات حکم و موضوع انصراف 
به معنایی خاص داشته باشد انصراف ترکیبی است و اگر کلمه‌ای به تنهایی بدون اينکه در جمله واقع شود به معنایی 
خاص انصراف داشته باشد انصراف افرادی است. 


حکم و موضوع بیماری است که روزه برای او ضرر دارد. در تعبیر مذکور به متعارف 
بودن آن مصادیق برای لفظ اکتفاء شده و به سبب اقتضای تناسب حکم و موضوع. قید 
در موضوع حکم اخذ نشده است. 

پا در عبارت «از علماء باید تقلید نمود». بر فرض اعتبار قید «عدالت» در علمای در 
صورتی عدم تصریح به این قید درست است که علاوه بر تناسب حکم و موضوع. افراد 
متعارف علماء عادل بوده و علمای غیر عادل, نادر باشند؛ امّا اگر چنین غلبه‌ای وجود 
نداشته و اکثر علما عادل نباشند آن وقت لازم است به قید عدالت در موضوع تصریح 
شود و تعبیر علماء بدون آن قید صحیح نخواهد بود. 

دلیل اینکه صرف ندرت پا غلبه وجود. باعث انصراف نیست و علاوه بر آن به 
تناسبات حکم و موضوع هم نیاز است؛ این است که اگر مطلقات. بدون نیاز به تناسبات 
حکم و موضوع. از فرد نادر منصرف باشند. لازم می‌آید تا از همه افراد و مصادیق 
منصرف باشند. مثلاً زید, عمرو بکر و... هر یک دارای مشخصات و خحصوصیّات ویژه 
خود از قبیل قد. شکل, فامیل توانائی و استعداد و... هستند و از آنجا که ویژگی‌های هر 
فرده موضوعی منحصر به خود اوست. لذا می‌توان هر فرد یک موضوع را فرد نادر آن به 
شمار آورد و در نتیجه لفظ مطلق» از تمام افراد موضوع منصرف می‌گردد؛ مطلبی که عدم 
امکان التزام به آن روشن است. 

بنابراین صرف غلبه پا ندرت وجود. موجب انصراف پا عدم انصراف نمی‌شود؛ بلکه 
لازم است تا علاوه بر آن» تناسبات بین حکم و موضوع نیز در نظر گرفته شود. 

با توجه به این مطلب» روشن می‌شود که تعبیر «جریاً علی الغالب» که در تعابیر فقهاء 
متداول است. کاملا گویا و درست نیست؛ زیرا - همان طور که گذشت - غلبه در 
صورتی می‌تواند منشأ انصراف گردد که تناسب عرفی میان حکم و موضوع نیز در افراد 
غالب وجود داشته باشد. 

هم‌چنین در غلبه وجودی باید به این نکته توجه داشت که اگر مثلا یک طرف. پنجاه 
و پنج درصد شیوع و تعارف داشت. این مقدار از تعارف؛ موجب انصراف از طرف دیگر 
نمی‌شود؛ بلکه انصراف در جائی است که یک طرف. به قدری نادر باشد که اگر به عموم 
مردم القاء گردد. آن را اساساً کالعدم می‌دانند. مثلا اگر گفته شود: «هر چهار ماهه یک بار 
وطی وانجب ات0 رن وطی سعارفه همراهبا اد ال اس و وطی بوخ انواله به قدوی 
نادر است که کالعدم دانسته می‌شود بنابراین در اینجا لفظ «وطی». منصرف از وطی بدون 
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انزال است. اما در فرضی که انزال وجود داشته. لکن در خارج فرج و به صورت عزل 
انجام گیرد. اگرچه عزل قدری نامتعارف است؛ امّا این عدم تعارف. به قدری نیست که 


کالعدم دانسته شده و موجب انصراف لفظ گردد. 


اشکال بر انصراف از فرد غیر متعارف 

اشکال: مرحوم علامه در کتاب «مختلف الشیعة» انصراف از فرد غیر متعارف را قبول 
نداشته و می‌فرمایند: «احکام شرع نمی‌تواند داثر مدار تعارف و عدم تعارف باشد؛ زیرا 
ممکن است چیزی نزد جمعی متعارف و نزد جمعی دیگر غیر متعارف باشد. و این امر 
مستلزم این است که مرجع تحریم و تحلیل موضوعات. انسان‌ها باشند. در حالی که به 
دلیل علل و حکمت‌های خفیّه‌ای که در تحریم و تحلیل وجود دارد تنها مرجع تقنین 
آن‌ها؛ خداوند حکیم است:)۱ 

جواب: این استدلال ایشان نمی‌تواند مدّعا را اثبات کند؛ زیرا تحریم و تحلیل کلی, از 
اختیارات مخصوص به شارع مقدس است؛ اما مصادیق آن و موضوعات جزئی به عهده 
عرف مردم است. مثلا شخصی که محرم می‌شود. بعضی امور بر وی حرام می‌شود و 
هنگامی که از احرام خارج می‌گردد. آن امور بر او حلال می‌گردد. مانند زوجه که پیش 
از ازدواج بر زوج حرام بوده و پس از ازدواج. بر وی حلال می‌شود. در اینجا. حکم 
کلی, توسط خداوند متعال بیان شده است. لکن مصادیق آن را خود اشخاص, تعیین یا 


۲ بناء عقلا (اعم از ارتکاز و سیره) 

وفتی دستورات شارع. تأسیسی صرف بوده و هیچ‌گونه ارتباطی به اشخاص. عقلا 
و بناء عقلا ندارد" باید لفظ و حدود آن را ملاحظه نمود تا میزان دلالت آن را فهمید؛ 
زیرا اوامر تأسیسی» امر به امور بی‌سابقه‌ای هستند که مانندی در میان عرف ندارد لذا 
می‌بایست حدّ و حدود آن‌ها را خود شارع مشخص نماید. امّا در مواردی که تأسیسی 
نیست و بنای عقلا هم وجود دارد - مانند ضمانات - از الفاظ شارع بیش از مقداری که 
بناء عقلا بر آن قائم شده است فهمیده نمی‌شود؛ زیرا در این گونه امور که صرف تعبّد 


نیست» در صورتی که مراد شارع معنائی وسیع‌تر از مقدار بناء عقلا باشد. می‌بایست آن 


۱. مختلف الشيعة في حکام الشریعةء ج ۳ ص ۳۸۸. 
۲. مانند عبادات و استثنائا برخی از معاملات. 


مصادیق مشتبه پا مصادیقی که بناء عقلا در آن‌ها وجود ندارد را مورد تصریح قرار می‌داد؛ 
والا اگر لفظ را بدون تصریح به این گونه مصادیق القاء نماید. لفظ به همان معنائی که 
است تا او نیز همانند آن‌ها سخن بگوید. 


۳. بناء متشزعه (اعم از ارتکاز و سیره) 

گاهی ارتکازات ناشی از تعالیم دینی. منشاً انصراف در برخی از ادله می‌شوند. مثلا: از 
صحیحه بزنطی از امام رضا عله السلام: «قلث له. اخت امراته و لغريبة واه قال نع " استفاده 
می‌شود که نگاه به خواهر زن همانند سایر اجنبیّات جائز نیست. هم‌چنین, اطلاق «أَخت 
امَرأنه» شامل صبیّه ممیّز نیز می‌شود؛ در نتیجه. تانق اجه عریگررج ایح 
کبیره الا ما خرج بالدلیل جائز نیست. البته صبیّه غیر ممیّز مانند خواهر زن غیر ممیز با 
سیره قطعیّه خارج گشته. و لذا سوال سائل به قرینه این سیره قطعیّه از صبیّه غیر ممیّزه 


انصراف دارد. 


۴ کثرت استعمال 
یکی از مواردی که با توجه به تناسبات حکم و موضوع باعث انصراف است. کثرت 
استعمال می‌باشد. چون که موجب انس ذهنی بین معنای مطلق و معنای مقید می‌شود و 
این انس باعث می‌شود در جایی هم که قرینه نیست مطلق. منصرف به همین معنای مقید 
باشد. مثلا صاحب کفایه در جهت چهارم از جهات مربوط به ماده امر می‌گوید: «ظاهر 
این است که طلبی که معنای امر است طلب حقیقی نیست که به حمل شایع صناعی 
مصداق طلب است. بلکه طلب انشایی است. برفرض که ماده امر برای طلب هم وضع 
شده باشد لاقل هنگام اطلاق و عدم وجود قرینه به علت کثرت استعمال » به طلب 
انشایی منصرف است.»۲ 

اشکال: تحقق انس ذهنی در صورت استعمال مطلق در معنای مقید 

در تأثیر قید در مطلق دو مبنا وجود دارد: 

فینای اوه انم انس که قیل دی متا تال عطاق تانی عی کل و تیا ی شود که 
مطلق مجازاً در معنای مقید استعمال شود. 


۱. قرب الاسناد النصل. ص ۳۱۳ 
۲. کفاية لصول (طبع آل البیت» ص 1۶ 
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مبنای دوم این است که قید در معنای استعمالی مقید. تأثیر نمی‌کند. بلکه مطلق در 
معنای حقیقی خود استعمال می‌شود؛ هم‌چنان‌که قید هم در معنای خودش استعمال 
می‌شود و مجموعه‌ی مطلق و قید از باب تعدّد دال و مدلول» بر معنای مقید دلالت دارد. 

کلام شما بر مبنای اول درست است نه مبنای دوم. زیرا انس ذهنی که منشأً انصراف 
است در صورتی ایجاد می‌شود که مطلق در معنای مقید استعمال شود؛ در حالی که طبق 
مبنای دوم مطلق در معنای خودش استعمال شده و لذا گرچه در استعمالات متعدد. کنار 
قید ذکر شود. ولی باز در جایی که قید نباشد. منصرف به معنای مقید نمی‌شود. 

جواب: کفایت در کنار هم بودن مطلق و قید در ابجاد انس ذهنی 

اگر لفظ مطلق را در معنای حقیقی هم استعمال کنیم و همواره در کنار آن قید را ذکر 
کنیم. تکرار این گونه استعمال باعث ایجاد انس و علقه ذهنی بین مطلق و معنای مقید 
می‌شود و این علقه ذهنی می‌تواند منشا ظهور شود. 

بنابراین کثرت استعمال مطلق و لو طبق مبنای دوم که مبنای مختار است می‌تواند منشا 
ظهور مطلق در معنای مقید گردد. 

۵. قدر متیقن در مقام تخاطب 

مرحوم آخوند در ضمن بحث از مقذمات حکمت در فصل مطلق و مقیّد. یکی از این 
مقدّمات را عدم وجود قدر متیقن در مقام تخاطب دانسته و فرموده‌اند: «با وجود قدر 
متیقّن در مقام تخاطب. نمی‌توان از اطلاق اثباتی» اطلاق ثبوتی را کشف کرد؛ ولی قدر 
متیقن خارجی, مانع از جریان مقدمات حکمت نیست.» 

برخی از بزرگان مانند مرحوم آية الّه حوئی این قید را نپذیرفته و فرموده‌اند: «روشن‌ترین 
مثال برای قدر متیقّن در مقام تخاطب مورد سژال است» و روشن است که مورد سژال؛ 
مخصّص يا مقیّد اطلاق نیست. آیا اگر در پاسخ به «هل آکرم زید العالم؟» گفته شود: 
«آکرم العالم)؛ کسی می تواند حکم را مختص به زید بداند؟ ی جنین نیست.4" 

در اینجا, ذکر دو نکته لازم است: 

نکته اوّل: مثال مذکور در کلام مرحوم آقای خوئی. مثال صحیحی برای قدر متیقّن 
نیست؛ زیرا کسی تردید نمی‌کند که جمله «آکرم العالم» اختصاص به مورد سژال ندارد؛ 
بلکه همین تغییر اسلوب کلام دلیل واضحی بر عدم اختصاص حکم به زید است. اما 


. کفاية الأأصول(طبع آل البیت»؛ ص ۲۶۷. 


مراد ان فان یفن ان است که در مطلقاتی که به عرف القاء می‌گردد. به جهت وجود 

قرائن لفظی یا مقامی و تناسبات حکم و موضوع. نسبت به شمول آن‌ها برای برخی از 

افراد يقین کرده و در مورد برخی دیگر, تردید می‌گردد. حال اگر منشاً تردید. قرائن 

متصلی هم‌چون قرائن لفظی يا ارتکازات عقلی محفوف به کلام باشد. مورد از مصادیق 

وجود قدر متیقّن در مقام تخاطب بوده و سبب می‌شود که به محض شنیدن مطلق, د 

شمول نسبت به برخحی افراد تردید پدید آید؛ اما اگر منشأً تردید. قرائن منفصلی هم‌چون 
ملاحظه احکام مشابه باشد. مورد از مصادیق وجود قدر متیقّن خارجی است. 

مثال روشن قدر متیقن در مقام فاد یه نم انس بات فافی فاد اس 

تلع اه ددم .رجل شک في الأذّان و قذ دخل في القامه قال : يمضي قلت: 

رل شک في ان و الا و قذ کر قال يمْضي. قل: رل شک في اقکبیر وق 

رل ينعي فش شک نی زان رک ال يفضي فلث شک في از کوع وق 


زرارة !۱۵ خَرَجت من شيٍء نم دخلت في غیره 


۶ 
نع 
3 
1 
13 
3 


در ذیل این روایت. قاعده‌ای کلّی در مورد تجاوز از عمل ذکر شده؛ ولی از آنجا که 
تمام سژال و پاسخ‌ها در خصوص باب صلاة است. چه بسا منشاً تردید عرف گردد که 
قاغله دیا م قاعده‌ای کلی در حصوص یاب لاه استبا ان کهدر شایر ابواب ی جریان 
دارد. 

نکته دوم: به عقیده ماء بین قدر متیقن در مقام تخاطب و قدر متیقّن خارجی فرقی 
نیست؛ زیرا در جای خود گفته‌ايم که قرینه منفصله و قرینه متصله هر دو, شفافیّت لفظ 
از اراده جدّی را از بین می‌برند. بنابراین» با وجود حتّی قرینه منفصله برای کلام» ظهور 
آن در اراده واقعی - نه اراده استعمالی - باقی نمی‌ماند. لذا این کلام که «قرینه منفصله 
مانع از ظهور نیست؛ بلکه تنها لفظ را از یت می‌اندازد», کلام ناتمامی است. 

اشکال: لازمه اين مبناه عدم صحت تمشک به اطلاق با وجود شک در قرینه متفصله 
است؛ زیرا پس از فحص از مخصّص منفصل و نیافتن آن, باز هم احتمال وجود چنین 
قرینه‌ای موجود است. و قطعا به اين لازمه نمی‌توان ملتزم شد. 

جواب: اگر شک ما. شک در قرینیّت موجود و در محدوده لفظ قرینه باشد. نمی‌توان 
به مطلق تمسک کرد. و اجمال مخصّص يا مقید منفصل و دوران آن بین أقل و اکثر هم 


ات الأحکام (تحقیق: خرسان)؛ ج ۲ ص ۳۵۲. 
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به عام یا مطلق سرایت می‌کند؛ ولی اگر شک ما در وجود قرینه باشد بناء عقلا بر عدم 
اعتناء به این مشکوک است. این بناء عقلا نیز - چه در شک در قرینه متصله و چه در 
شک در قرینه منفصله - می‌تواند به مناط کاشفیّت نباشد؛ بلکه به مثابه اصل عملی‌ای 
باشد که نظام تفهیم و تفاهم را شکل داده و بدون آن. سنگ روی سنگ بند نمی‌شود. 


نقد کلام مرحوم آقای خوئی 

در رابطه با فرمایش ایشان مبنی بر انکار تأثیر قدر متیقن در مانعیّت از اطلاق؛ به نظر 
وس ره اضان انم فک دور ام ام کته اس که اصال زا وی ادله ماش بر 
حااف مقمارزف داسخه و او این رو تور کرده‌اند که ضا مي‌بانستمطافات ادله میم 
تاقفی هن ان کل این فا از ات گربا گرق محل افکال اسقه 

جهت اوّل: انسان گاه در مراد خود تردید کرده و مثلا نسبت به شمول نذر و یا قسم و 
این تاک که دنرگ ری جر کاس اف ۲ ول یفاک و گراق: 
توضیح اینکه: به عقیده ما؛ مجرّد تصور یک عنوان مطلق کاشف از اطلاق اراده انسان 
نیست؛ بلکه می‌بایست فروض مختلف حکم ولو بالاجمال در ذهن انسان, لحاظ شده 
باشد؛ زیرا چه بسا صورت‌هائی برای عنوان متصور پیدا شوند که از تصور اجمالی انسان 
فاصله دارند. به گونه‌ای که اگر از او سژال کنند که آیا این صورت را هم اراده کرده‌ای؟ 
کب نا دز مرزد آق شک نی فتاه و ها که اراوه اسان تیه 

و باید گفت که اطلاق لحاظی در مقام ثبوت هم شرط است تا چه رسد به مقام اثبات. 
بنابراین» اين مبنای مشهور که «اهمال در مقام ثبوت متصوّر نیست؛ زیرا انسان نمی‌تواند 
در مراد خود تردید کند» مطلب ناتمامی است. 

جهت دوم: اگر انسان در مراد خود هم شک نکند. چه بسا در مراد متکلم تردید نماید؛ 
زیرا کلام اثباتی وی نمی‌تواند محدوده مراد ثبوتی وی را به خوبی روشن سازد. 

جهت سوم: اگر فرض کنیم که مخاطبان کلام امه معصومین لیم سب مرادات آن 
بزرگواران را از خطاب ایشان فهمیده‌اند؛ لکن این مطلب. دلیل بر اين نیست که دلیل 
برای ما اجمال نداشته و مراد با تمام حدود و صور آن برای ما نیز آشکار باشد. 

اشکال: اگر مخاطبان معنای مقیّد را از کلام فهمیده باشند بی‌شک وابسته به قرائن 
دیگری غیر از لفظ مطلق می‌باشد؛ قرائنی که می‌بایست راویان به ما می رسانده‌اند. و گرنه 
با وثاقت آن‌ها ناسازگار است. بنابراین از عدم نقل راویان ثقه کشف می‌کنیم که مخاطبان, 


معنای مطلق از لفظ فهمیده‌اند. و همین امر برای ما کافی است. 


جواب: قرائنی که مراد را مضیّق می‌سازد. چه بسا قرائن حالیه محفوفه به کلام و فضای 
کلی حاکم در آن دوران باشد که با وجود تأثیر بر مفادً متن» راویان از آن بی‌خبر بوده و 
چون احتمال نمی‌دهند که در زمان‌های آینده, معنای دیگری از این الفاظ استفاده شود 
لذا آن قرائن را ذکر نمی کنند. 

یکی از عضادق این عطلب» استاه روانات ابیت؟ زرا عجه بسا مراد از یک لقب» در 
زمان به کار بردن آن روشن باشد. لکن به مرور و در اثر از بین رفتن قرائن محفوفه به 
کلام, در معنای آن تردید ایجاد شده است. مثلا؛ عنوان «شیخ)» پر پیش از زمان مرحوم شیخ 
انصاری. تنها بر مرحوم شیخ طوسی اطلاق ی‌شده؛ نکن پس از اشتهار شیخ انصاری به 
همین عنوان, انسان به تردید می‌افتد که مراد از شیخ کیست؟ 

هم‌چنین. برخی الفاظ در زمان یک معصوم مفهومی یافته و در زمان معصوم دیگر 
مفهومی دیگر. حال در اعصار متأخر لفظ برای شنوندگان آن مجمل شده و معنای آن 
پرا. انشان: مشحصی مین کرده, 

شاهد واضح بر وجود اجمال در بسیاری از مطلقات؛ پرسش عرف در مورد شمول آن 
تیک باه ی افیا اس از آفخ ری مها خي قود که ره سار هار یگ یه 
عباثر فقهی رساله‌ها از صاحبان آن رساله‌ها استفتا می‌شود که آیا مثلا این عبارت, فلان 
صورت را شامل می‌شود یا خیر؟ این سوالات. کج سلیقگی و انحراف از عرف رائج نبوده 
و بدین معنا نیست که سائل با داشتن حجتی که مراد را معیّن می‌سازد باز هم استفتاء 
می‌کند؛ بلکه ناشی از ابهام و اجمال در معانی الفاظ است. 


جریان انصراف در عمومات 

مرحوم آخوند می‌فرمایند: شکل‌گیری عمومات. همانند مطلقات. نیازمند جریان 
مقذمات حکمت است. در نتیجه بحث انصراف در عمومات نیز جاری است. لفظ «کلْ 
که از روشن‌ترین ادوات عموم است. اگرچه وضعا دال بر معنای عموم بوده و دلالت آن, 
اطلاقی نیست تا برای ایجاد مفهوم شمول, نیازمند جریان مقذمات حکمت باشد؛ لکن 
تاند قوخه داش که لفط زک اسان هه اف اق ام گردد که از خر لش رانه من شود 
بنابراین به ما پراد من المدخول کاری ندارد؛ مدخول آن. چه مقیّد باشد و چه مطلق» 
تفاوتی در معنای وضعی کل به وجود نمی‌آید. در نتیجه. در مثال «کل حیوان)؛ متکلم 
می‌تواند ابتدا با اجراء مقمات حکمت. اطلاق حیوان را اثبات کرده و سپس به وسیله 


لفظ «کل» » مراد بودن تمام اب ین افراد را ابراز نماید. از طرفیء اگر لفظ «حیوان» قرینه‌ی بر 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۴ 


نک رتسا تون ری بر سای کل انساد تن ی ۱۶ 


نقد کلام مرحوم آخوند 
مقدمات حکمت ندارد نیز در موارد تناسبات بین حکم و موضوع. انصراف در عمومات 

توضیح اینکه برای فهم معنای شمول از ادوات عموم مثل لفظ «کل» نیازی به اجراء 
مقدمانت. حکمت. در مذحول تیست؛ زیرا به عنوان مقال در «کل. حیوان6ه: اتمال اراه 
خحصوص انسان از حیوان. توسط اصا لا الحقيقة نفی شده" و احتمال محذوف بودن قید 
آن مانند «ناطق» را نیز اصل عدم حذف نفی می‌کند که هر دوی این اصول. غیر از أصالة 
الاطلاق و جریان مقدمات حکمت هستند. هم چنین» صالة الحقيقة در «کلْ» می‌گوید که 
همه مصادیق مدخول, فلان حکم را دارد؛ بنابراین اگر«مجاز در کلمه در مدخول». «مجاز 
در حذف در مدخول» و «مجازیت در کل نباشد. معنای استیعاب استفاده شده و نیازی 
به جریان مقذمات حکمت نیست. 

بلهء مقذمات حکمت در جائی جاری است که قضیّه مهمله باشد؛ مانند اینکه گفته 
شود: «حیوان چنین است». که در اینجاء از طریق جریان مقّمات حکمت. اطلاق استفاده 
ی و 9: 

این خلاصه تحقیقی است که در درر الفوائد نیز وجود فا ور و نیز همین 
است. 
از افراد منصرف می‌شود. مثلا اگر شارع به نحو عام از اکل منع نموده باشد؛ این منع 
۱.کفاية لأصول (طبع آل البیت)» ص ۲۱۷. 
۲. بنا بر تحقیقی که مرحوم سلطان العلماء قدس سره انجام داده و متأخرین نیز آن را پذیرفته اند «حیوان ناطق» مجاز 
نیست؛ زیرا موضوع له لفظ آن, معنای وسیع آن نیست تا با وجود قید ناسا زگار باشد؛ بلکه موضوع له آن؛ طبیعت مهمله 
حیوان است که هم بر مطلق و هم بر مقیّد قابل صدق است. و لذا برای تفهیم حصّه مطلقه. نیازمند جریان مقذمات 
حکمت است. 
۳. بین اطلاق و حمل و استعمال. فرق است. در «زید انسان»» حمل. به نحو شایع صناعی است و لذا مجاز نیست؛ امّا 
اگر انسان را در خحصوص زید استعمال کنیم استعمال, مجازی می گردد. 
۶ درر الفوائد (طبع قدیم» ج ۱ ص ۱۷۹. 


تما اک ساسانت ون ای رها ای ساره تاش تسا بش ره 


آن‌ها ندارد.! 


تنبیه اوّل: تأثیر انصراف در تقیید و اجمال 

انصراف گاهی موجب تقیید مطلق و گاهی باعث اجمال آن می‌شود. 

مثال برای تقبید: «لاَجوز الا في شغر و وبر ما لا یو کل لحمه؛" که سا ا یز کل لحم 
مطلق است؛ ولی در اینجا تناسبات حکم و موضوع باعث می شود که ذهن شنونده از انسان 
منصرف شده و بگوید: اگر موی انسان دیگری در لباس مصلی باشد نماز باطل نیست. 

مفال برای الخمال: اگر در مذرسه غلمته‌ای کهمی خواهنل ضجره‌ها را به طلاب: بذهتت: 
درباره سادات بگویند: «ُْوا بهم سنّة الطلاب»؛ از این جمله استفاده می‌شود که در رابطه با 
نی حون دآون نان را انیت طا یه ای مرها قسسیتت نه انتخه بادانت رقر تیاه 


احکام مانند طلاب باشند. لفظ مجمل بوده و چنین توسعه‌ای از آن فهمیده نمی‌شود. 


تنبیه دوم: مرتبه ظهور انصرافی 

مرتبه ظهور انصرافی کمتر از ظهور وضعی نیست؛ زیرا میزان ظهور در موارد مختلف» 
متفاوت بوده و در بعضی موارد. ظهور انصرافی قوی‌تر از ظهور وضعی است. مثلا: اگر 
بگویند: «راننده‌ای از چراغ قرمز عبور کرد». در این جمله لفظ «راننده» انصراف به فردی 
دارد که سوار ماشین بوده و در حین رانندگی از چراغ قرمز عبور کرده است. در حالی که 
ظهور وضعی کلمه «راننده» چنین اقتضائی نداشته و لذا ممکن است آن راننده در هنگام 
عبور از چراغ قرمز به صورت عابر پیاده باشد. به دیگر سخن بر فردی که شغل رانندگی 
را اختیار کرده است. حتّی هنگامی که در قامت یک عابر پیاده از خیابان عبور می‌کند, لفظ 
«راننده» وضعا صدق می‌کند؛ اما اينکه ما در این جمله از کلمه «راننده» معنای «کسی که 


۱. نگارنده: توضیح اینکه: در صورت عدم وجود تناسبات بین حکم و موضوع. مرحوم آخوند استیعاب را از 
مقدّمات حکمت استفاده می‌کننده در حالی که حضرت استاد دم له آن را ناشی از جریان أَصالة الحقيقة و صالة 
عدم الحذف می‌دانند. هم‌چنین» در صورت وجود انصراف ناشی از تناسب بین حکم و موضوع. طبق نظر مرحوم 
آخوند. مقدّمات حکمت زائل می‌شود؛ اما بنا بر نظر حضرت استاد دام ظل» أصالة الحقيقة و صالة عدم الحذف از 
بین می‌رود. 

۲. وسائل الشيعةه ج4. ص ۳۹۷. 
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۱۵ 
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۱۶ 


تنبیه سوم: عدم جریان انصراف در مستحدث شرعی 

اگر موضوعیء مستحدث شرعی و تعبّد محض بوده و شارع آن را از عالم وحی آورده 
باشد. لازم است تنها لفظ آن مد نظر قرار گیرد بنابراین قابلیّت اطلاق‌گیری در آن وجود 
دارد؛ لکن در موضوعاتی که این‌چنین نبوده و توسّط عرف نیز قابل فهم است. می‌توان 
اذعای انصراف را مطرح نمود. 


تنبیه چهارم: عدم جریان انصراف در ادّله عقلی 

انصراف فقط در ادله لفظی جریان دارد و در ادله عقلی جاری نیست؛ لذا صحیح نیست 
که گفته شود: «کبرای کلی حرمت ظلم به نحو عموم نیست و در برخی موارد با این که 
عقل» کاری را ظلم می داند اما آن را حرام نمی‌داند». آری» در برحی موارد. صغرای ظلم 
محمّق نبوده و لذا کبرای ظلم. مصداق ندارد. مثلا: عرف اعراض از مال را موجب خروج 
از ملکیّت می‌داند و تسلط بر چنین مالی. ظلم نخواهد بود. 


تنبیه پنجم: جریان انصراف در اطلاق مقامی 

اتضوافته عریجب انضاد فلل دز اطلاق شامی نو س‌باشد شاد تشک به اطلاق مقاشی 
داده شود مثلا به اندازه‌ای که استخوان محکم شود یا گوشت بروید - که در روایات نیز 
نیست را حتی با اطلاق مقامی هم نمی‌توان اثبات کرد؛ زیرا نسبت به این مراتب. انصراف 
وبا خذاقل شیهه آن وجوة دارق: 


تنبیه ششم: مجاز نبودن مطلق بعد از انصراف 

انصراف مطلق به برحی از افراه موجب مجازیّت استعمال مطلق نمی‌شود؛ زیرا انصراف 
که 
متصله در کنار لفظ مطلق. استعمال مطلق دیگر مجاز نیست؛ بلکه از باب تعدد دال و 
فدلرل اسر لا مروبای ارام کف که انس که طلب ی ضرف به طلب انشای ات 
ولکن این انصراف باعث نمی‌شود که لفظ طلب در معنای حقیقی خود استعمال نشود 
بلکه دلالت طلب بر طلب انشایی» از باب تعدد دال و مدلول است. 


اينکه مجازیتی باشد. مفهوم عام به معنای خاصی متضیق می‌شود. مثلا: در مورد موی 
حیوان لایو کل لحمه لفظ حیوان, ذاتا اعمٌ از انسان و غیر انسان است. ولی به غیر انسان 
انصراف دارد و مجاز نیست. در حالی که اگر آن را بر انسان هم اطلاق کنند. استعمال 
آن حقیقی است. 


تنبیه هفتم: عدم جریان انصراف در موارد تضییق ابتدائی 

در بعضی از موارد مسألهٌ انصراف مطرح نیست. بلکه لفظ از ابتده مضیّق به معنای 
مقر کت [لبه انس به اع رآ ال ر در یی وارد شقه است که شالت ابا هشن موی 
عبه سم عن ایض لا یتآ یرم الجمار فقال یُرمی عَن». در اين حدیث, ظاهر جمله‌ی 
«لایستطیع آن يرمي الجمار» این است که مکلف. فقط در ظرف عمل از او طلوع آفتاب 
تا غروب استطاعت ندارد. در اینجا از اول. تضیّق قهری دارد. و با ذر آبه شریفه «فلم 
تجذوا ما فَیمُْوا صعیداً يا" یعنی شما موظف هستید که در بین الحدّین؛ با وضو نماز 
بخوانید. و مراد از فَمْ تجدُوا ماء» این است که در این بین الحذین وضو گرفتن برای 
شما میسور نباشد. بنابراین در این گونه موارد ظاهر کلام قطع نظر از انصراف. تضیّق 


دارد. 


تنبیه هشتم: لزوم تصریح به شمول در موارد تخطئه عرف 

در موارد انصراف. اگر شارع مقدس قصد تخطئه عرف و عقلا را داشته باشد و بخواهد 
موردی را که عرف خارج از موضوع حکم می‌داند. داخل در موضوع نماید باید از الفاظی 
خحاص و صریح استفاده کند و الفاظ مطلق و غیر صریح کفایت نمی‌کند. مثلا: عرف و 
عقلاء اطلاق موضوع ادله نکاح را شامل موارد نادری هم‌چون نکاح حمل نمی‌دانند. حال 
اگر مراد شارع صحت چنین نکاحی باشد اکتفاء به مطلقات برای فهماندن اين معنا کافی 
نیست بلکه باید به آن تصریح نماید. 


نطببقات انصراف 
۱. انصراف ولی به غیر پدر و جد 
در صحیحه ابی یله اب امتم سس 
َن آبي عُبيةالحذا» قانء سألث آبا جغفر سب.سم عن غلام و جاریه رجا وان 


| .تهذیب الاحکام (تحقیق: خرسان)؛ ج ۵ ص ۲7۸. 
۲. المائدق 1 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۸ 


لهما و هما غیز مذرکی؟ فقال اللکامٌ انز و أیهما آذرک کان له الخیار... قلث. فان 
کان آبوها هو الذي زََجَها قبل آن تذرک؟ قال جوز علیها تژویخ الاب و یجوز علی 
الغلام» و اهر علی الاب للجاریه 


در اینجاء مراد از ولی» ساير اولیاء به غیر پدر و جد می‌باشد؛ زیرا ظاهر سوال در 
جائی است که تمام حینیّت عقد کننده ولیْ بودن باشد؛ نه ولیّ ممتازی که در مراتب 
بالای ولایت قرار داشته باشد. برای روشن شدن بیشتر مطلب. شایسته است به کلمه 
«سرپرست» که ترجمه «ولیّ) شتا ها شود. این کلمه. شامل پدر پا جد نمی گردد. 
بلکه مراد از آن. سایر اولیاء می‌باشد. بنابراین در این روایت که حضرت فرمودند: «عقد 
ولی» فضولی است و دختر و پسر خیار دارند»» مراد از ولی» غیر از پدر و جد است؛ نذا 
اگر منظور امام عیه دم یکی از اين دو نفر می‌بود. لازم بود تا آن دو را تخصیص به ذکر 
اکن هر حفالیم که اب ین لش دوانن: 

شاهد قطعی این مطلب. این است که در ذیل روایت. سوال از انجام عقد توسّط پدر 


می‌شود. 


۲ انصراف ادّله مختص به زنان و مردان, از خنثی 

پر فرض اینکه خنثی واقعاً یا مرد است و يا زن» نه طبیعت ثالثه» در این صورت» شمول 
اطلاقات ادله مختص به مردان و هم چنین ادله مختص به زنان. نسبت به خنثی معلوم 
پیسته زیر شمول اطلاق ایرم ادله سبت به این گونه افرآد که فردیت آن‌ها پراش غرف 
روشن نیست. مشکل است. و اطلاقات مختصّه از مورد خنثی منصرف است؛ و لذا اگر 
شارع بخواهد حکمش شامل این افراد مخفی از انظار عرف نیز بگردد. می‌بایست به 
اطلاق اکتفاء نکرده و به شمول حکم نسبت به این افراد تصریح نماید. 

۳.انصراف ادّله نفوذ عقود از عقد سکران 

دلیلی بر تنفیذ عقد سکران وجود ندارد؛ زیرا عقلاه فعل چنین کسی را معتبر و نافذ 
نمی‌دانند. و همین امر سبب انصراف ادّله نفوذ عقود از عقد وی می‌گردد. البته باید توجه 
داشت که نفوذ عقد وی با اجازه‌ای که در زمان عقل خواهد داد مطلبی دیگری است که 
ارتباطی به بحث ما ندارد. 


1 الکافی (ط - دارالحدیث)» ج ۱۰ ص ۷۷۲ 


۴ انصراف خون م منقار از خون ِ ۰ 
توس من شور و اشرب و عق شرب مل با و ضفن اه تال کل ی من ۳ 


ای توا ما یشرب مل هآ ری في مره تفن رت في مره فا 


۳ مه و لاتشرّب 


دو این روایت صحیح نیست که گفته شود: «لفظ «دم» مطلق است و لذا از حون داخحل 
تخم مرغ؛ نیز باید اجتناب کرد.» زیرا اگر کسی بخواهد استثنای به «الا» را شامل حون 
داخل تخم مرخ هم بداند یعنی «الا آن تری فی منقاره دم البیض» این استثنا» مستهجن 
خواهد بود. زیرا این استثنا غالبا در مورد خونی است که بر منقار پرنده شکاری از لاشه 
حیوان باقی می‌ماند. و به خون داخل تخم مرغ توجه نمی‌شود و کالعدم است. 

در این موارد. مطلق, انصراف از چنین فردی داشته و ظهور در مقید پیدا می‌کند و یا 
لاأقل ظهور در اطلاق ندارد؛ زیرا اگر محل ابتلای سائل, خون داخل تخم مرغ باشد از 
خصوص آن سژال می‌کند نه اينکه سوالش را به طور کلی مطرح نماید. 


۵ انصراف در مورد «مریض» 
هر گاه گفته شود: (مریض لازم نیست که روزه بگیرد». متعارف اشخاص, این حکم را 
حکمی ارفاقی دانسته و اطلاق حکم را از بیماری که روزه برای او نافع استتاه منصرف 


می‌دانند. و از این کلام جواز افطار را برای چنین مریضی نمی‌فهمند. 


۶ انصراف شروط از شروط خلاف کتاب و سنت 

عبارت «لموْمُونْ عند شروطیم» بدین معناست که مزمن باید به تعهداتش عمل نماید. 
ین تعبیر از مواردی مانند قرارداد نسبت به قتل یک نفر يا قرارداد فحشاء منصرف 
ست. و برای تصریح و تأکید بر اینکه چنین شروطی لازم الوفاء نیست. مستثنی منه را 
ور توقای قرع راصح رابت اف ء متصل. 
9 و وت رین | آماشتن اک تضفیزن 


1 الکافی (ط - دار الحدیث)؛ ج ۵ ص ۳۵ 
۲. هداية الم الی حکام الم عیهم اسلام. ج ۸۷ ص ۲۲۲. 


تما 
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٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۹ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۷ انصراف در ادّله نهی از خوردن و آشامیدن 

به نظر عرف. ادله نهی از خوردن و آشامیدن برای شخص روزه‌دار از بلع بصاق 
انصراف داشته و اطلاقی در آن وجود ندارد. این امر حتّی اگر به مرتبه ظهور در مقید نیز 
نرسد اما «قدر متین» بودن آق شیله انب 

انصراف «زنا» «افضاء» و «اکل» از مصادیق آن‌ها در خواب 

اگر کلمه «زنا» پا «افضاء» را از نظر لغت اعمٌ دانسته و قید اختیار و قصد را در آن‌ها 
معتبر ندانیم لکن عرف در شمول آن نسبت به موارد نادر مانند زنای شخص خواب. به 
شک افتاده و اگر با توجه به تناسبات حکم و موضوع. لفظ را از آن منصرف نداند لااقل 
به خاطر وجود قدر متیّن زنای شخص بیدار در رابطه با زنای شخص خواب متحیّر مانده 
و لفظ را نسبت به این گونه افراد مجمل می‌داند. 

هم‌چنین عرف «دخولی که موجب استقرار تمام المهر» می‌شود را به جهت ندرت. از 
دخحول شخحص خواب که توسط زن اعمال شده منصرف می‌داند. 

یا اگر برای«اکل» حکم خاضّی وجود داشته باشد. اگرچه در مادّه یا هیأت آن, مختار 
بودن فاعل اخذ نشده است. لکن گاهی با ملاحظه تناسبات بین حکم و موضوع. عرف 
نسبت به شمول این حکم برای اکلی که در حال خواب اتفاق افتاده» به مشکل بر 
می‌خورد و لفظ را از این جهت. مجمل يا منصرف می‌بیند. 

در نتیجه. چنین مواردی. از مصادیق أصالة العموم و أصالة الاطلاق نمی‌باشند. 

البته ما قائل نیستیم که همه جا الفاظ از افراد نادر منصرف بوده و یا وجود قدر متیقن 
موجب اجمال لفظ نسبت به فرد غیر متيقن می‌شود. ولی گاهی با توجه به تناسبات حکم 
و موضوع. عرف در شمول لفظ نسبت به یک فرد نادر به تردید افتاده و بدون سژال مجدد 


قائل به شمول لفظ برای آن فرد نادر نمی گردد. 


٩‏ عدم انصراف حرمت صوم در منی» به ناسک 

به باور برخحی از فقهاه ادله حرمت صوم در منی؛ انصراف به ناسک دارد؛ زبرا 
وقتی گفته شود: «هر کسی که در منی باشد. روزه گرفتن بر او حرام است» این کلام 
به متعارف اشخاص حاضر در منی که ناسک هستند. منصرف می‌شود و کلیّت حکم 
درست بیست. 


لکن این انصراف ناتمام بوده و وجهی برای حمل مطلق بر فرد غالب وجود ندارد. 


بله. گاهی تناسبات حکم و موضوع اقتضاء می‌کند که بگوئيم یک قید را از باب غلبه 
نباورده‌اند؛ ولی چنین تناسبی در مورد منی که جناب بدیل ندا می‌دهد (در اینجا روزه 


کیبل ایشضا مخل اکل و قرب است و جای روزه گرفتن نیست»" وجود ندارد. 


۰ انصراف نکاح از نکاح موقت 

سل صفوانبنْ یخی آبا لسن الزضا سم عن الرجُل تکون عنده امه اس 
قیشسک عنها اهر و اس ره لیس پرید اضرا بها یکون هم ْصیة یو في 

ذلک آشم قال اتر که أَیعة آشهر کان آثمبغد لک لا آن یکون بان" 
این صحیحه از فرض ازدواج موقت منصرف است؛ زیرا در زمان صدور روایت با 
توجه به تحریم متعه در میان عامّه این نوع از ازدواج جنبه غیر قانونی داشته و لذا بسیار 
کم اتفاق می‌افتاده است. از طرفی. حقوق مشهور زن در ازدواج مانند: نفقه و میراث نیز 
در ازدواج موقت وجود ندارد. در نتیجه. ندرت وجود ازدواج موقت در کنار عدم ترتب 


این احکام مشهور بر آن. سبب انصراف دلیل از صورت ازدواج موقت می‌گردد. 


۱. انصراف ادّله جواز بررسی کنیز از غیر مالک 

در مورد خرید خانه. که به مشتری اجازه بررسی داده شده عرفاً فهمیده می‌شود که 
تفاوتی بین مشتری اصیل يا وکیل و يا ولیّ. وجود ندارد. 

لکن در رابطه با خرید کنیز. به جهت تناسب حکم و موضوع. جواز نظر تنها در مورد 
کسی ثابت است که بعداً می‌خواهد متمتّع شود. اما غیر چنین فردی؛ یا به حاطر انصراف 
يا به جهت وجود قدر متیقّن, از مدلول روایات خارج اش ضیو ها با توجه به این 
مطلب که اصل جواز نگاه کردن به ویژه اگر در معرض شهوت باشد. بر خلاف قاعده 
بوده و ذاتاً دارای مفسده است و جواز آن در برخی موارد, به جهت عروض عنوان طاری 
می‌باشد. 


۲. انصراف «سْنوا بالمجوس سنة أهل الکتاب» 


در مورد اطلاق جملاتی هم‌چون: «سنوا بهم (بالمجوس) سَْة هل الکتاب؛" باید تن 


ک مق همیب ناش تنل مود دز نی اش آینش اک تشونون اه وه اکن و شوب من لایتضره 
الفقیه. ج ۲ ص‌ 6۰۹ 

۲ من لایحضره الفقیه. ج ۲ ص 1-۵ 

۳. من لایحضره الفقیه» ج ۳ ص 1۷. 


تما 


٩ 
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‌ 
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۳۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۳۲ 


این جملات را حضرات معصومین علهم دم ابتداء و بدون سابقه و لاحقه نفرموده‌اند. بلکه 
حتماً مقدّماتی داشته و یا بحثی مطرح بوده که اين طور فرموده اند. له اگر حضرت 
در مقام گفتن کلمات قصار یا نگارش کتابی بودند کلامشان اطلاق داشت؛ ولی به دلیل 
اینکه مطلب را در ضمن مطالب دیگر و فضای خاضّی مربوط به آن مطالب القاء کرده‌انده 
در اطلاق آن شک می‌شود؛ و به خاطر تناسبات حکم و موضوع. بعید است مجوس. 
تمام احکام اهل کتاب را داشته باشند. بلکه قدر متیّن از اين روایت. همان مسأله جریّه 
است و عمومیّت آن روشن نیست؛ حصوصاً اینکه بعضی از عامّه نیز نکاح آن‌ها را جایز 
نمی‌دانند؛ از طرفی, هرگاه در محیطی که جان اهل کتاب بر حلاف مشرکین و کفار با 
پرداخت جزیّه محفوظ است بگویند: «سئوا بالمجوس سنة آهل الکتاب» عرف می‌گوید: 
مراد از این جمله. تساوی در همین موضوع خاص است نه در تمام احکام. بنابراین اگر 
سب فاد تی با رقتت با رصن باقن کاب کر لس وان بسن فذارل این 


حدیث. مجوس را نیز داخل در این احکام دانستت: 


۳ انصراف در افعال 

نمی‌توان اطلاق فعل را همواره دال بر فرد اختیاری و یا دال بر اعمٌ از فرد اختیاری 
و ی تفارش داتسیته شیر اقتالی کسیه اسان نیک خاذفش قر نمی است: گام 
حصول مادّه هم با اعتیار ممکن است و هم بلا اختیا مانند «نوم» که هم ممکن است 
کسی با اغتیار بخواید و هم ممکن است که پی‌اختیار خوابش ببرد. در این قسم: اگر 
بگویند «من نام فحکمه کذا» می‌توان به اطلاق آن تمشک کرده و حکم را شامل هر دو 
قسم دانست؛ امّا در جائی که حصول مادّه نوعا بالاختیار است. مانند «اکل» که غالبا با 
احتیار انجام می‌گیرد و خوردن بی‌اختیار مانند کسی که در خواب بخورد بسیار نادر است؛ 
در اینجاء لفظ از چنین «اکلی» منصرف می‌باشد. از طرفی. هیئت فعل نیز بر چیزی بیش 
از اسناد مادّه به فاعل دلالت نمی‌کند. 

هم چنین لفظ «دخول» از آنجا که اين معنا غالبا با احتیار حادث می‌شود از دخول 
بلااعتیار مثل شخص خواب منصرف است. بنابراین نمی‌توان به اطلاق آیه شریفه «حرَمَتْ 
لیم ماک و بابک الًتي في ور من نسانكه اي دح بهن۱4 تمشک کرده و 
دخول مرد خواب به زوجه اش را موجب حرمت نکاح با ربیبه دانست. 

و همین طور است در عکس آن, مانند «موت» که نوعا بلااعتیار واقع می‌شود و از مرگ 


۱. النسای ۰۲۲ 


روشن می‌شود که استفصال کردن از گوینده که آیا مراد شما از اکل یا دخول. اعمّ از 
بلااختیان و مراد شما از موت. اعم از بالاختیار اننتاء بی‌مورد است. مگر اینکه در جائی» 


تناسبات حکم و موضوع. موجب توسعه در مفهوم شده و مانع از انصراف مذکور گردد. 


۴ انصراف ادّله شکوک از برخی موارد 

در دو مورد می‌توان ادعاء کرد که ادّله شکوک» انصراف داشته و احکام شکوک قبل از 
فحص, در آن‌ها جاری نمی‌شود. آن دو مورد عبارتند از: 

. اگر شأنیّت موضوعی در موردی قریب به فعلیّت بوده و غاباً به فعلیّت پرسد» در 
چنین موردی می‌توان ادعای انصراف کرده و حکم به لزوم فحص نمود. مانند شک در 
نجاست لباس که با یک نگاه معلوم می‌شود. اما اگر شأنیّت موضوعی در موردی به نحوی 
بود که اگرچه با سال و فحص قابل علم باشد لکن غالبا از آن نحص و سژال نشده و 
به فعلیّت نمی‌رسد. در چنین موردی. نمی‌توان انصراف ادّله شکوک را اذعاء کرده و لذا 
می‌بایست حکم به جریان احکام شکوک در آن نمود. مثال اين مورد. سژال از طرفین 
دعوا در هنگام قضاوت است که غالباً در آن سوال نشده و به صرف تطبیق مدعی و منکر 
بر یکی از دو طرف» حکم صادر می‌شود. 

۲. اگر شکی آنیّ الحصول باشد به نحوی که قبل از اینکه استقرار پیدا نماید زائل شود. 
آدله کیک از آن اتصیرافدایوه ابا افر شعی مس باتهم ابظرار آم: 
خود انسان باشد که سژال نکرده است تا اينکه آن را رفع نماید. نمی‌توان ادعای انصراف 
تمرخی که ماشست اع که کرک توق که انیب قحسی اسرال کف ور آوها 
جاری کرد. بنابراین در مسأله مدّعی و منکر, اگر شخص سوال نکرد به نحوی که شک 


وی استقرار پیدا کرد می‌توان قانون مدّعی و منکر را در مورد وی جاری نمود. 


۵ . انصراف دلیل حرمت نگاه به اجنبیه 

ادله حرمت نگاه از مواردی که اعضاء از یکدیگر تمییز داده نشده و تنها شبحی از 
دنله شوگ الصر اف فاشهو لاقز + غرف قر شمرل اطالان شست به این عرارج شک 
تن گنه زیر مها کی رالات رصان عکسی وا رش تکام زک شم اند 
تحریک و تهییج نوعی شهوات - در این موارد وجود ندارد. و مقتضای اصل عملی در 


تیا 


‌ 
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۳ 


اما در مواردی که مرتبه‌ای از تحریک و تهییج شهوت وجود دارد. این انصراف جاری 
نیست. مثل جائی که اعضای بدن زن از هم تشخیص داده می‌شود. هر چند رنگ اعضاء 


شا خی اش 


۶. انصراف تزویج به تزویج دائم 
استعمال کلمه تزویج از نظر عرف و روایات و فقهاء انصراف به فرد دائم دارد. مثلا 
مرحوم شیخ طوسی و عده‌ای دیگر از فقهاء که متعه با اهل کتاب را جایز می‌دانند. پس از 
آن که آیات نهی از ازدواج با اهل کتاب را ذکر می‌کنند. در ابتدا می‌گویند: مقتضای آیات؛ 
عدم جواز نکاح با اهل کتاب است؛ آنگاه با اندکی فاصله عقد انقطاعی را جایز می‌دانند. 


که این امر نشانگر این است که مقصود آن‌ها از نکاح. نکاح دائم بوده است. 


۷ انصراف نذر و قسم به موارد ارتکازی اشخاص 
در موارد زیادی نذر و قسم از بعضی صور انصراف ارتکازی دارند و به اراده ارتکازی 
اشخاص محدود می‌شوند. 
مثال اوّل: 
عنآيي ند اه یسم قال اه نجل َعجَبه جارية لته فخاف انم و خاف 
آن یصینها حراما َاََقَ کل مفلوک له و حلف بالایمان آن لا مها بدا فعانث له 
فوّرث اْجارية له جناخ آن یطآهاهققال: نا حلف علی ارام ول اقه آن یکون 
مرو رت امه ۱ 
با 
حضرت علء دام در پاسخ می فرمایند: قسمی که خورده است اطلاق ندارد. بلکه 
قضوادش این بوده: که ند گداه میفاد تخیر دی حالن. که اکن خداوخد ید خاطر عفح 
ورزیدنش آن کنیز زیبا را نصیب او کرده است. 
مثال دوم: 
عَن هرمن بنالحجاج»قال. سألث لسن سم عن مراةحفث بلق رقیقها 


9۶ 


اي ای مت قآ تخرج ال وج مهو یلد یر اازض آتيمي یام 
سل باق و اختاجث حاجة شدينة ول تفدز علینفقه قفا نها و ان کااث 
ی فانهاحَفث حَیْث حَفث و هي تنوي آَن لا تخرج الیهطانعة و هي تَتطیغ لک» 
علمث أ لک 9 پنيفي لام تخلف رخ ی َوجها و یش علها ی في 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱. وسائل الشیعةء ج ۲۳ ص ۲۸۷. 


۳۴ 


یمینها فان مذا بو 


زان هط قا رای او شوک رد اهر شهر خیگریع است قیم می‌کنوزه ک ینش 
شوهرش نرود. شوهر هم بدین سبب برای او نفقه را نمی‌فرستد و در نتیجه. زن تحت 
فشار قرار می‌گیرد. در اینجا امام مبه سم می‌فرمایند: اصل آن قسم ذاتا اعتبار ندارد؛ چون 
وظیفه زن. اطاعت از شوهر و تمکین از اوست؛ لکن با قطع نظر از این جهت و بر فرض 
اينکه قسم او اعتبار داشت. باز هم مقصود آن زن» موارد ضرورت و مشقّت نبوده است. 
بنابراین این مورد از تحت قسم او خارج است و لذا از این جهت نیز مخالفت با قسم 
اشکالی ندارد. 


توا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


ند 


هم تابستان ٩۳‏ 


۳۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۳۶ 


۱. قرآن کریم. 

۲. الذریعه الی اصول الشریعه. علم الهدی. علی بن حسین.۱۳۷ش, دانشگاه تهران. موسسه انتشارات 
و چاپ. اول. 

۳ السرائر الحاوی لتحریر الفتاوی. حلی؛ محمد بن منصور. ۰ دفتر انتشارات اسلامی وابسته به 
جامعه مذرسین حوزه علمیه قم. دوم. 

۶ المبسوط فی فقه الامامیه, طوسی. محمد بن حسن,» ۰۱۳۸۷ المکتبة المر تضوية لاحیاء الاثار الجعفرية, 

۵ تهذیب الاحکام (تحقیق: خرسان)» طوسی. آبوجعفر محمّد بن حسن, ۱۶۰۷ دار الکتب الاسلاميةه 
چهارم. 

۷ دروس فی علم الاصول, الصدر السیّد محمّد باقر» ۱4۲۲ دانشگاه تهران. موسسه انتشارات و 
چاپ.اول 

۸ قرب الاسناد حمیری, عبدالّه بن جعفر ۰۱۶۱۳ موسسه آل البیت علیهم لسلاب اول. 

٩‏ کافی (ط -دار الحدیث) کلینی. محمّد بن یعقوب. ۱۶۲۹ دار الحدیث للطباعة و النشر اول. 

۰. کفاية الأصول» خراسانی محمّد کاظم. (طبع آل البیت)» ۱۶۰۹ موسسة آل البیت علهم سم اول. 

۱ مختلف الشيعة في آحکام الشریعة: علامه حلی. حسن بن یوسف بن مطهّ ۱6۱۳ دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. دوم. 

۳ من لابحضره الفقیهءصدوق محمّد بن علی بن بابویه قَمّی» ۱۶۱۳ دفتر انتشارات اسلامی وابسته به 
جامعه مذرسین حوزه علمیه قم. دوم. 

6 وسائل الشیعه» حر عاملی» محمّد بن حسن, ۰۹ع۱.موسسه آل البیت علبهم اسلا‌اول. 

۵ هداية الم الی حکام الم عبهم نام حرّ عاملی, محمّد بن حسنء ۱۶۱۲ مجمع البحوث الاسلامية, 
ای 


تمسک به عمومات واطلاقات 
درمسائل مستحدثه 


تاریخ دریافت: ۲۰ خرداد ٩۳‏ تاریخ تأیید: ۲۵ شهریور ٩۳‏ 


جکیده 

حکم شرعی مصادیق مستحدثه به طور معمول از طریق تمسک به عموم یا اطلاق آیات 
و روایات استنباط می‌گردد. نوشتار حاضر در صدد طرح دو اشکال نسبت به این نحوه 
تمسک به عمومات و مطلقات می‌باشد. 

در اشکال اول با بررسی حیطه و گستره وظیفه بیان امام عیه ددم به این نتیجه می‌رسیم 
که امام عی دام نسبت به نسل‌های بعد از خود وظیفه بیان ندارد. و در نتیجه از عدم بیان 
مخصص پا مقید نسبت به مصادیق مستحدثه آنها عدم وجود مخصص يا مقید را نمی‌توان 
اثبات نمود. 

در اشکال دوم نیز با فرض و وظیفه بیان امام عیء دام نسبت به همه نسل‌هاء از 
رهگذر احتمال عدم تمکن امام عی دم از بیان تمام مخصصات و مقیّدات. عدم حجیت 


عمومات و مطلقات نسبت به مصادیق مستحدثه نتیجه گیری شده است. 
واژگان کلیدی 


* پژوهشگر هرس خارخ 


یا 


سال سوم 


۳ 


[ 
ر‌ 


دی یاز 


زدهم تا 


۳ 
ن ۱۲ 


۳۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۳۸ 


مقدمه 

احکام شرعی به طور معمول از طریق نصوص شرعی وارد در قرآن کریم و روایات 
پیامبر و ائمه اطهار علیم ددم استنباط می‌شود و از جمله طرق اثبات حکم شرعی از طریق 
این نصوص, تمسک به اطلاق يا عموم آنها است که به وسیله آن حکم مذکور در دلیل 
به جمیع افراد و مصادیق عنوان ماحوذ در آن تسری داده می‌شود. 

با توجه به فاصله زیاد از زمان صدور نصوص شرعی و تطورات صورت گرفته. گاه 
با مواردی روبه رو می‌شویم که عرف اگرچه عنوان مأخوذ در نص شرعی را بر آن مورد 
اطلاق می‌کند. ولی مورد مذ کور دارای سابقه نیست و امری جدید و مستحدث محسوب 
ین و3 

یکی از رایج‌ترین روشها برای استنباط حکم مصادیق مستحدثه. تمسک به عموم يا 
اطلاق نصوص شرعی است. در موارد مستحدثه. نسبت به تمسک به اطلاق يا عموم 
نصوص شرعی برای اثبات حکم آنها اشکالاتی وجود دارد که رساله حاضر در صدد 
ری آنها استه 

البته نویسنده در این رساله در صدد اتخاذ موضع نیست؛ بلکه این رساله تنها در صدد 
طرح این اشکالات و طرح بحث نزد صاحبان اندیشه است تا از حاصل تضارب آراء 


مبنایی متین و محکم نسبت به این مسئله اتخاذ گردد. 


تاریخچه بحث 
در مورد تمسک به عمومات و مطلقات در مصادیق مستحدئه. شاید کهن‌ترین مطلبی 
که می‌توان یافت مربوط به بحث حریز با ابوحنیفه است. ابوحنیفه طرفدار فقه تفریعی 
بوده؟ به این ععتی که ضور مختاف از مسعله را ی اگر وجود: خارجی تداشقه باشد 
- فرض نموده. سپس به بحث از حکم فقهی آن می‌پرداختند. بحث حریز و ابوحنیفه از 
اینجا شروع می‌شود که حریز می‌گوید: 
دخلت علی آبي حنيفة و عنده کتب کادت تحول فیما بیننا و بینه فقال لي: 
هذه الکتب کلها في الطلاق و آنتم و أقبل یقلب بیده قال قلت: نحن نجمع 
هذا کله في حرف قال و ما هو؟ قال قلت قوله تعالی: یا آیها النبي |ذا طلقتم 
النساء فطلقوهن لعدتهن و حصوا العدق 
فقال لي فأنت لا تعلم شیثا الا بروایة؟ قلت آجل فقال لي: ما تقول في 


مکاتب کانت مکاتبته آلف درهم فأدی تسعمائة و تسعة و تسعین درهما ثم 
آحدث يعني الزنا کیف نحده؟ فقلت: عندي بعینها حدیث حدثني محمد بن 
مسلم عن آبي جعفر عیه دهم: آن علیا عیه ددم کان یضرب بالسوط و بثلثه و 
بنصفه و ببعضه بقدر آدائه. فقال لي: آما اني سالک عن مسألة لا یکون فیها 
شيء فما تقول في جمل آخرج من البحر فقلت ان شاء فلیکن جملا و ان شاء 
فلیکن بقرة ان کانت علیه فلوس آکلناه و الا فلا 


شاهد بحث ما فقره آخر این روایت است که در آن حریز در مصداق مستحدث از 
(سمک»؛ به عمومات انح کرده اسبتتا: 
مورد دیگر از بحث در مورد تمسک به عمومات در مصادیق مستحدثه» بحثی است که 
میان فقها در مورد صید شکار شده توسط (تفنگ» صورت گرفته اند مرحوم محقق 
سبزواری فرموده‌اند: 
و فی مثل الالة الموسومة بالتفنک المستحدثة فی قرب هذه الأعصار تردّده و 
جعفر عله لنلام: من قتل یلا اج الحدیث) ". 


برخی دیگر مانند علامه مجلسی " و ملا احمد نراقی " نیز از او تبعیت کرده‌اند. 
اما در نقطه مقابل صاحب ریاض با این فتوی مخالفت نموده و فرموده است: 

و منها یظهر حرمة مقتول الالة الموسومة بالتفنک المستحدثة في قرب هذه 
الاٌزمنة, خلافاً للکفاية, فأحله بعد التردد. قال: لعموم ألة الحل, و دخوله‌تحت 
عموم قول آبي جعفر ده ده: من قتل صیدا بسلاح الحدیث... و المناقشة فیهما 
واضحة؛ لضعف العموم.... 

و لمنع عموم السلاح فائه نکرة مثبتة لا عموم فیها لغق و نما ینصرف الیه 
حیتث لا یکون لها آفراد متبادرة و لا ریب آن المتبادر منه الغالب نما هو ما عدا 
التفنكة من نحو السیف و الرمح و السهم. سیّما مع کونها من الالات المستحدثة 
في قریب هذه الأزمنةء کما اعترف به في سابق ما نقلناه عنه من العبارق فکیف 

۱ رجال الکشی. ص ۳۸۶. 
۲ کفاية الأحکام. ج ۲ ص ۵۷ 


۳ بحار الأنوان ج 7۲ ص ۲۷۲. 
۶ رسائل و مسائل (للنراقی)؛ ج ۱, بخش ۲ ص ۱۷۵. 


تیا 


٩ 
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‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۳۹ 


ایا 
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ینصرف [لیها الاطلاق مم کونها بهذه المثابة؟!۱ 


بنابراین صاحب ریاض. عمومات را منصرف به مصادیق متعارف زمان صدور دانسته 
و از این طریق به تمسک به این عمومات اشکال کرده‌اند. 
صاحب جواهر از نظریه صاحب ریاض تبعیت نموده و فرموده است: 
و بالجملة قد عرفت آن مقتضی قول الباقر عیه دم: «من جرح صیدا بسلاح» الی 
آخره اعتبار الجرح بالسلاح في الحل. و الظاهر |رادة السلاح المعهود. 
نعم لا بأس بما یتجدد من نوعه و ان اختلفت الهيثة» و لکن هو اما قاطع 
بحدة و شاک به, بخلاف مثل بندق التفنک و عمود الحدید غیر المحدد.»" 


چنانچه از این کلام صاحب جواهر برمی‌آید. اشکال ایشان از نظر مستحدثه بودن تفنگ 
نیست؛ بلکه از نظر برنده بودن گلوله آن است که البته این مطلب با توجه با وضعیت 
گلوله‌های متعارف در آن زمان است که به شکل مدوّر بوده‌اند. 

از دیگر مجالاتی که بحث از تمسک به عمومات در مصادیق مستحدثه در آن مطرح 
گردیده باب عقود و معاملات است که به مناسبت استحداث معاملات جدید مطرح شده 


مرحوم نائینی فرموده‌اند: 

ثم ِنّه کما یصحٌ التمشک بالاطلاق فیما |ذا کان الشک في ناحية الأسباب 
کذلک یصحّ التمشک به فیما |ٍذا کان الشک في ناحية المسیّبات فلو لم یکن 
مسیّب متعارفا في زمان الشارع و صار متعارفا بعده کالأمر بالقاء المتاع في 
البحر و تعهّد الامر الضّمان و نحو ذلک من استیفاء مال و عمل بأمر معاملي 
لجاز التمشک لصخته بعموم أَوْفُوا بالعقود و لا وجه لدعوی اختصاصه بالعقود 
المتعارفة و المعاملات المتداولة الا ارادة العهد من اللام و هو خلاف ظاهر 
اللام في کل مقام لا سیّما في مثل هذه الاحکام. 

و بالجملة |ذا لم یکن سبب متعارفا في زمان الشْارع کبعض اللغات 
الط که و .یار نان المتانت. ارفا میای یی ناخ اق 
المعاملة آو |ذا لم یکن مسیّب متعارفا في زمانه و صار متعارفا في عصر 


۱. ریاض المسائل (ط - الحدیثة)؛ ج ۱۳ ص ۲۷۳. 
۲ جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام ج ۳٩‏ ص 1 


فیتمشک باطلاق أدلة العناوین لصختهما و لا وجه لدعوی الاختصاص و 


لا الانصراف.! 


و ظاهر این است که بسیاری از فقها در اثبات مشروعیت عقود مستحدثه به عمومات 
کتاب و سثت تمسک می کنند. 


نقد اول 

این نقد در قالب مقدمات ی بیان ین کر ندز 

۱. کاشفیت عمومات و مطلقات وارد در نصوص شرعی از شمول مراد جذی نسبت 
به یک مورد متوقف بر عدم مخصّص يا مقید منفصل نسبت به آن مورد است. این مقدمه 
واضح و مسلم است و بر همین اساس اصولیون بالاتفاق فحص از مخصص و مقید را 
قبل از تمسک به عام یا مطلق لازم می‌دانند. 

۲ احراز عدم مخصضص و مقیّد منفصل از طریق عدم بیان است؛ به این نحو که در 
صورت وجود مخضصّص يا مقیّد برای حکم باید آن مخصّص يا مقیّد بیان می‌شد؛ در نتیجه 
از عدم بیان مخضّص و مقیّد. عدم وجود آن کشف می‌گردد. 

۴ بدیهی است که در صورتی از عدم بیان مخصص يا مقیّد در نصوص شرعی موجود 
نسبت به یک مورد. عدم وجود آن کشف می‌گردد که بیان کنندگان نصوص شرعی موجود 
در دست ما نسبت به بیان تخصیص يا تقید آن مورد وظیفه داشته باشند؛ به عبارت دیگر 
وظیفه بیان تعیین کننده حیطه‌ای است که عموم و اطلاق نسبت به قیود مبتلی‌به در آن 
حیطه. حجیت می‌یابد. 

۶ ستفاد از روایات اپن است که ائمه پیشین سم اه عم سین که نصوص شرعی 
موجود در دست ما توسط آنها بیان شده است- نسبت به احکام شرعی زمان ما وظیفه 
از لاهن 

نتیجه: تمسک به عموم یا اطلاق نصوص شرعی نسبت به مصادیق مستحدثه در زمان 
ما صحیح نیست. 

بررسی وظیفه بیان ائمه پیشین نسبت به زمان حاضر 


۱. منية الطالب في حاشية المکاسب ج ‏ ص ۱۰۶. 


تیا 
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‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۳۱ 


ایا 
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۳ 


نسبت به احکام شرعی زمان ما وظیفه بیان نداشته‌اند. 


مجموعه روایاتی که بر این مطلب دلالت دارند. چند طایفه هستند: 


طایفه اول: روایات مفسره آیه #لکل قوم هاد4 

این طایفه از روایات عبارتند از: 

ا 1 
ین شود و ان وب غْ شوتی ب خر غ ال از سك 
با ید اه همغن ول اه برع و کل قوم هار4 ال کل ام ادن 


الذي هو فیهم.! 


رجال مذ کور در سند این روایت. دارای توئیق خاص هستند غیر از «موسی بن بکر»؛ 
ی او یی ال ی اس 
طربق اول: 
روات جلیلی همچون علی بن الحکم. صفوان بن یحیی " ابن ابی عمیر؛ فضالة بن 
ایوب از «موسی بن بکر» اکثار روایت دارند. 
طریق دوم: 
هر سه مشایخ ثقات (یعنی ابن ابی عمیر صفوان بن یحیی و بزنطی) از «موسی بن بکر» 
روایت دارند و این بر وئاقت او دلالت دارد. 
بنابراین روایت مذکور علی التحقیق صحیح است. 
۲ روایت برید بن معاویه 
نهیم عن أیبه عن مُحمد بن بي مر عن ان یبد 
أجَلي عن آيي جنفر سم في قول الق نیمأت در و کلم ماد ال 
رَسُول اه سرهعیه رهام و لکل زمان متا هد هدیم ی ما حجاة به تي لّه مد 


,مهتم الا من بخده عليْ ثعالاوَصیاء واحد د دحا 


۱. الكافي. ج۱. ص ۱٩۱‏ باب آن الائمة علیهم اسلام هم الهداة. 

۲. صفوان علاوه بر اکثار موجود در کتب حدیث. راوی کتاب موسی بن بکر است. 
۳. ابن ابی عمیر چنانچه در فهرست شیخ آمده. راوی کتاب موسی بن بکر است. 
۶ الكافي (ط - الاسلامیة؛ ج ۱ ص ۱٩۱‏ 


و ۳ ۲ 


رت آْت مر و یل وم ماد اه 


رلمتتر رای کل ونان شا هاه دیزی ما یه تس الق الهداة من بغده علي 


ّ لارام اقا بش وانهو 


در کمال الدین نیز به این شکل آمده است: 


حَتنا آبي رس مذت قال دا سغد بُنْ عند اه قال دا من محنّد 
بي عیتی غن آبیه عن اب آبي غَرٍ غن مرب یه عن برد ُن معَاویة 
العجلی قال: قلث لأبي جغفر .ددم ما مقلی شم نت مد و یل وم رهق 
امن سول اه سیب اه وغل الهادي و في کل وَفت و ز زمان اما ما هدیم زلی 


۳ 


روایت مذکور در واقع از سه طریق مختلف از ابن ابی عمیر نقل شده است. طریق 

کافی. یعنی «علی بن ابراهیم عن آییه؛ معتبر است و در طریق بصاثر «محمد بن الحسن 

الصفار» و «یعقوب بن یزید» هر دو از ۱ کمال الذین نیز پدر 

صدوق و «سعد بن عبداللّه؛ و «احمد بن محمد بن عیسی) از اجلاء هستند و پدر (احمد 

بن محمد بن عیسی» با توجه به اکثار روایت «احمد بن محمد» ثقه است. 
رجال سند نیز از «ابن ابی عمیر» تا معصوم ینم همگی از ثقات و اجلاء می‌باشند. ۳9 
بنابراین در مجموع سند روایت مذکور صحیح است. 


۳.روایت حنان بن سدیر 


5 

عن حنان ب بن سدیر عن آيي جعفر علیه لسلامقال سمعته یقول في قول الّه تاره ۴ 

و تعالید نما ۹ مر و لکل قوّم هاد4- فقال: قال رسول اللّه صلی ات عله و آه: آنا المنذر و ۳ 

۳ ۳ 

علی الهاده و کل امام هاد للقرن الذی هو فیه.۲ 3 

ی ۳ 3 

امش وا ]که مرس اه ابا بت خی نع سکن است: 1 
۰ 


۱. بصاثر الدرجات.ج ۱.ص ۲۹ 
۲ کمال الدین و تمام النعمة ج ۲.ص 11۷ 
۳ تفسیر العیاشی؛ ج ۲ ص ۲۰۶ 


۳۳ 


ایا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۳۴ 


بررسي مفاد روایات این طایفه 

کلمه «قرن» که در روایت فضیل بن یسار و حنان بن سدیر آمده. در کتب لغت این 
گونه تفسیر شده اتتت: 

کتاب ال 


والقون: لام ورن بعد قرن ویقال: عُمرٌ کل قَّن ستون بم 


م۲ 


جمهرة اللغة 


المحیط فی اللغة:۲ 


لقرَنْ: اما من الناس؛ رن َعد قزن. والجمیع لفون 


والقرنْ من الناس: هل زمان واحد. قال: 


|ذا ذمب القَرنْ الذي نت فیهم... وخلفت في قزن فان غریبٌٍ 


المحکم والمحیط الاعظم:* 
والقزق: الامة خاتی بخ الامة. قیل :مدله: عفر ستیرنه رقیل: غشرون: ستة: 
وقیل: ثلائون سنة وقیل: ستون. وفیل: سبعون» وقیل: ثمانون. وهو مقدار 
التوسط فی اعمار آهل الزمان. 


آساس البلاغت:" 
وکان ذلک في القرن الأول وفي القرون الخالية وهي الاْمة المتقّمة علی 
التی بعد‌ها. 


۱ لخلیل بن احمد: (۱۰۰ - ۱۷۰ه) 
. ابن درید: (۲۲۳ - ۲۲۱ ه) 


لصاحب بن عباد: (۳۲۳ - ۳۸۵ ه) 
. الجوهری: (۰۰۰- ۳۹۳ ه) 
. ابن سیده: (۳۹۸ - ۶۵۸ ه) 


. الزمخشری: (۶1۷ - ۵۵۳۸ 


ما ما چم 


‌ 


9 


که در یک مدت زمانی واحد می‌زیسته‌اند. معادل این کلمه در فارسی امروز کلمه «نسل» 
است؛ چنانکه گفته می‌شود: نسل اول. نسل دوم و.... و موارد استعمال این لفظ در روایات 
و 

بنابر این مفاد مجموع اين روایات اين است که هر امامی عبانم هادی نسلی است 
که در آن می‌زیسته و مقتضای اطلاق این کلام (عدم ذکر سایر نسل‌ها به عنوان 
متعلق هادی) این است که امام عیه اسلام به عنوان هادی. مختص نسلی است که در آن 
می‌زیسته؛ یعنی که وظیفه هدایتگری امام عیب دم مختص نسلی است که در آن زیسته 
و بدیهی است که امام عبه سم تنها نسبت به مردمی که وظیفه هدایت‌گری آنها را بر 
دوش دارد وظیفه بیان دارد. 

ممکن است گفته شود: مفاد مذکور صرفاً دلالت می‌کندکه هر امام عببدام هادی نسلی 
است که در آن زیسته و دلالتی در مورد نفی هدایتگری ایشان نسبت به ساير نسل‌ها 
ندارد. 

در جواب باید گفت: متکلم گاه در مقام حکایت حیثی واقع است؛ به این نحو که در 
مقام بیان اصل الحکم و صرف الحکم است؛ به عنوان مثال در مورد بحث ما متکلم 
در مقام بین اصل تعلق هدایت امام عی سم به نسلی است که در آن می‌زیسته؛ در اين 
صورت. طبیعی است که گفتار متکلم بر اختصاص هدایت به نسلی که امام عیه دم در 
آن زیسته دلالت ندارد؛ زیرا چنانچه گذشت. اختصاص مدلول اطلاقی کلام است و 
در این صورت اطلاق برای کلام منعقد نمی‌شود تا از عدم الذکر عدم الوجود استفاده 
شود؛ در این صورت می‌توان گفت: کلام صرفاً بر ان مطلب دلالت دارد که امام عبه 
سم هادی تسلی است که در آن می‌زیسته؛ اما در مورد نفی نسبت هدایت گری با سایر 
نسل‌ها دلالتی ندارد. 

اما گاه متکلم در مقام حکایت واقع است به همان گونه‌ای که هست؛ در این صورت 
اطلاق برای کلام منعقد می‌شود و از عدم ال کرعدم الوجود استفاده می‌شود. 

اصل اولی در کلام هر متکلم این است که در مقام حکایت واقم است به همان 
گونه‌ای که هست نه در مقام حکایت حیثی و این همان مطلبی است که از آن با عنوان 
«اصالة البیان» یاد می‌شود؛ بنابراین در صورت نبود قرینه بر حلاف. مفاد اطلاقی (یعنی 


احتصاص) ثابت می‌شود و در مورد بحث قرینه‌ای برخحلاف وجود ندارد. 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۳۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۳۶ 


طایفه دوم: روایات مفشره آیه یوم ندعو کل آناس بامامهم4 

روایات این طایفه به بیان زیرهستند: 

.روایت بعقوب بن شعیب 

این روایت در کتاب «المحاسن» به شکل زیر نقل شده است: 

له عن یه غن اضر بي سود غ ان ُشکان عم یوب بن شیب 

ال فلت لب اه سم وم وال نس بامامه» ال و کل فقزن من 
نامهم قيچي سول اه دعر اه في قزنه و سم فيقزنه و 
لح سم في رنه و لین سم في قزنه و کل |مامفيقزنه اي هلک ین 
قهرم ال ۱ 


«یعقوب بن شعیب» در سند این روایت یعقوب بن شعیب بن میثم التمار است که از 
سوی نجاشی توئیق دارد. 

«محمد بن خالد»- که پدر احمد بن محمد بن خالد برقی است- از سوی نجاشی 
ژر تضعیف شده استنی: 


کان مسمد شعفا فی الضدیگ؛ 


اما شیخ طوسی او را توثیق کرده است: 


علاوه بر توثیق شیخ. («احمد بن محمد بن عیسی» نیز از او روایات بسیاری نقل کرده 
است؛ لذا به نظر می‌رسد وجه تضعیف نجاشی مطلبی است که ابن غضائری به آن اشاره 


کرده اونن 0 
پروي عن الضعفاء کثیرا و یعتمد المراسیل. 


در نتیجه در مجموع می‌توان در مورد «محمد بن خالد» گفت: 
هقی لقساه الا آنه زر وی-هن الشففان کترا و بعمد المراس ؛ 


چنانچه نجاشی مثل همین تعبیر را در مورد «احمد بن محمد بن خالد» به کار برده است. 


۱ المحاسن, ج ۱ ص, ۱4۶. 


۲.روایت فضیل بن بسار 
این رابت در سر مسوپ 4 عی:! ی یم ۵ص زر اف یه بط 
آشبرن مد ین اذریس فلا مد بنْ محمد بن عیسی عن این 
شمید عَن خماد بن عیتی من رعي ب عند اقم غي الفضیل بن یار 
[سیّار] عنْ آبي جَْفر مد دم في قوّل الله تتی: یوم ذغوا کل ناس بامامهم قال 
جي؛ سول له سره رنه في فرقة و علي في فرقة- و و الحسَنْ في فرقة و الحسین في 
فرقه- و کل من مات ظهرانن قوم جاءوا معه.! 


در تفسیر عیاشی نیز به نحو زير نقل شده است: 
عن الفضیل قال سألت آبا جعفر عبه ده عن قول الته یوم تذغُوا کل ناس 
بامامهم ‏ قال: يجي- رسول اتهصلی اه علیه و آله في قومه- و علي في قومه» و الحسن في قومه» و 
الحسین عیهادم في قومه, و کل من مات بین ظهراني |مام جاء معه." 


علی بن ابراهیم» آمده. ولی سند آن با «علی بن ابراهیم» سازگاری ندارد؛ زیرا روایت 
علی بن ابراهیم از احمد بن ادریس ثابت نیست؛ بلکه با توجه به نقل کلینی از هر دو به 
نظر می‌رسد احمد بن ادریس و علی بن ابراهیم هم طبقه هستند؛ لذا با توجه به اينکه 
گفته شده کتاب موسوم به «تفسیر علی : بن ابراهیم» نه کتاب تفسیر علی : بن ابراهیم بلکه 
گلچینی از ۲۳ کتاب تفسیر است." می‌توان گفت: روایت مورد بحث از کتاب تفسیر علی 
بن ابراهیم گرفته نشده؛ بلکه ماخوذ از کتاب دیگری است. 

البته سید استاد حضرت آیة الّه العظمی شبیری زنجانی فرموده‌اند این کتاب علی 
المظنون توسط «علی بن حاتم قزوینی» جمع‌آوری شده است.؟ بر این اساس, با توجه به 
ثابت بودن روایت «علی بن حاتم قزوینی» از «علی بن ابراهیم» و وئاقت (علی بن حاتم» 
می‌توان این روایت را علی المظنون صحیح دانست. 


۱ تفسیر القمی» ج ۲ ص ۲۲. 

۲. تفسیر العباشی» ج ۲ ص ۳۰۲. 

۳ خارج فقه آية له العظمی شبیری زنجانی: کتاب النکاح درس شماره .۱٩۱‏ 
۶ همان. 


تما 


‌ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۳۷ 


۳ روایت عبدالله بن سنان 
عَليْ بنْ مُحَمّد عن سَهل بن زیاد عن مُحمّد بُن الحسَن بُن شمُون عَنْ عبّد 
اقب ید لخن من عبد اهب القاسم ال عَن عبد اقب ستان قال: 
قت لأيي عَبّد اه مب ددم وم نوا کل أناس بامامه» 4 قال مهم الني ین آظهرمم 


و هو و قائمْ هل زمانه.! 


در سند این روایت «محمد بن الحسن بن شمون» و «عبدالله بن عبدالرحمن» و 
«عبدالّه بن القاسم البطل» همگی ضعیف و متهم به غلو هستند و در نتیجه سند روایت 
ضعیف است؛ اما مضمون آن موید روایت یعقوب بن شعیب و روایت فضیل بن یسار 
است. 

۴ روایت دعائم 

۱ حص قال: في ول له جز جوم وا کل آناس بامامهخ4 ققال بِمَن 
کانوا تون بهفي لیا پدعی علي عبانم بالزن الني ي کان فیه وال بالقزن اي 


کان فیه سین بالقزن الذي کان فیه و دا نع قال قال ان 


من مات لا یرف امام ذهره مات مه جاهلیة 


این روایت اگرچه مرسل است ولی مضمون آن موید روایت یعقوب بن شعیب و 
"2 بررسی مفاد این طایفه از روایات 
اما 
کلمه «امام» در کتب لغت به «من یقتدی به» تفسیر شده است" و در نتیجه مفاد 
اطلاقی این روایات - طبق تقریبی که در طایفه اول گذشت - دلالت دارد بر اختصاص 
امامت هر امام عیب نم به قومی که در میان آن می‌زیسته و طبیعی است که امام عله لدم 
تنها نسبت به مردمی که وظیفه امامت آنها را بر دوش دارد. وظیفه بیان دارد. 


طایفه سوم: روایات شهادت ائمه علهم السلام 
تقریب استدلال به این روایات عبارت است از: 


الف- از روایات استفاده می‌شود که در هر نسلی امام عیبدام شاهد بر آن نسل است. 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


‌ 


الکافی (ط - الاسلامیة) ج 5 ص‌ ۳ 
۳1 دعائم الاسلام» 3 5 ص ۷ 
۳ کتاب العین» ج 1 ص‌ 2۸ تهذیب اللغت ج ۳ ص‌ 0۷ الصحاح» ج 0۵ ص‌ ۸۵ 


۳۸ 


- از روایات دیگر استفاده می‌شود که شهادت امام عب. دم بر نسل مشهود علیهم به 
ااظ وه کم رو بان شرت اآسست: 
نتیجه: هر امام عب دم وظیفه تبلیغ و بیان نسلی را به عهده دارد که میان آنها می‌زیسته 
است. 
روایاتی که دلالت دارد در هر نسلی امام شاهد بر آن نسل است: 

۱ يب مُحمّد عَن سَهل بن زیاد عَن یغقوب بن ید عَن زیاد لد 
عَنْ سَمَاعَة ال اوعد اه سم في لاه بزیز«ققیف اذاچلن من کل 
هید و چا بخ غلی موه هیده لت في هد دعب »خسف 
کل قزن مهم ام ما شاهد علنهم و مُحمَد سر ه رنه شاه علین 


این روایت از لحاظ سندی موثقه و معتبر است و «زیاد بن مروان قندی» اگرچه از 
سران واقفه است. اما با توجه به مباینت شدیدی که بین اصحاب و واقفه وجود داشته. 
بسیار بعید به نظر می‌رسد که «یعقوب بن یزید»- که از اجلای اصحاب است- این 
وان زا سای رف او امین مورا کل کرو اوه مس اس یو سنوی باق 
استقامت و وثاقت «زیاد بن مروان» از او اخذ شده است. «سهل بن زیاد» نیز بنا بر 
تحقیق ثقه است. 

۲ فراتْ قال تن امین لحَسَنْ] بنْ لاس و جَعْفر بو مُحمّد بُن 
سَعید الاح مس قالا دا لسن بنْ امین عن عفرو بن آبي دام عن 
یمن بان موی ببي مشام عن آبي جففر مس فيقوّل اهر (و نیک جعناکم 
سا وا شید عنی اس و یون الرسُول عم شهیدا» قال بو جغفر 
ما شهیذ علی کل زان ی آبي طالب في زمانه و الْحَسَنْ في زمانه و سین في 
مان و کل من یو ما ی آفر اقه از" 


سند این روایت ضعیف است؛ اما از لحاظ مضمون موافق و موید روایت اول است. 
روایاتی که دلالت دارد شبهادت امام بر یک نسل به لحاظ وظیفه تبلیغ شریعت است: 

دنا مدب عبد الجبار عن مُحمّد بن ٍسماعیل عن لین مان 

عَنْ هارژون بن خارجَة عن آبي ٌصیر عن آبي عَبّد اه مه سم في قول القه نز 


۱. الكافي (ط - الاسلامیة» ج ۱ ص 1۹۰ 
۲ تفسیر فرات الکوفی» ص ۲" 


تم 


۹ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۳۹ 


ایا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۳ لک ی ذ وسطا ونوا شهداء علی الناس4 بما عندهم من اللال 
و الحرام.! 


ها 2 


َمَد بنْمُحمّد بن عیسی و مُحمد بنْ عبد اج عن محمّد پن پشماعیل 
بزیم من علي ُنالَانهعَن اون ب خارجةه عن آبي بصیر عنْ آیي 
جَففر ع سم في قّل القّه عَر و جل «وّ کذلک جَعَلْناکمْ ام وشطا ) لتَکُونُوا شهَداء عَلی 
الناس و کون الرسُول عَلیکُمْ شهیدا» قال: حْاسهدء علی اس بقا عنا من 
الحلال و الحرّام و بما و 


عليٌ بُنْ زهيم عن آپیه عن مدب بي مر عانعن برد 
مج قل. قلث لبي جَْقر سم قوْلْ اقه برک زنا... لیکو السول شهیدً 
علیکم و «تکوئوا شهداء علّی الناس» فرسُول له صلی اته علیه و آل اشهیذ ینابم 
بَ عناق توف ونتن تال عَلی اس قعَن دق یوم القيامة صدقنا؛ و من 
کت ۳9 


سم و عله تفر من آشتابهققال لیب اي یور قل فرأت اوآنهقا فلت 


9 


هده القراعة قال عنها سالنک لیس عَن غیرها قال فقلث نم جعلث فذاک و 


لم قال لا مُوسی ده ده حَدث قَوْمه بعدیث لم یختملوه عَلهُ جوا عَلیه بمضرّ 


عه فخرجوا عَلّه بتکریت فقاتلوه تلهم هم و هو ول اقه رید «فامَتث 
طاقه من بني شرانیل و عفر طالٌ قیال موه غلی غوَمم فان هو 
فاهرین» و اه ول انم یوم ما هل اّت یخنکم بخدیث لا تختملو 
خرن غقبه بل انکزه لته یلک فلکم و مي آخز خارجة 


تکوم اه اي یور لین و الاخرین نع یا پفخد مس 
في أَهُل زمانه فیقال له ام بلقت رسالتي و ات غلی الوم با نک 


ور لاو راو و2 


آن هم به قیقول عم یا رب فیسأل الوم هل بلنکم و اختج علیکم فیقول َو 


۱. بصاثر الدرجات فی فضائل آل محمد صلی اه علیهم ج ۱ ص .٩۱۱‏ 


۲ مختصر البصائر ص ۲۰۱. 


۳. الکافی (ط 


- الاسلامیة) ج ۱ ص ۰14۱ 


تشر محمدا ر وه فیتول نعم یا رَبّ و قد علم اه تبازک و تعَالی ۹ قد فعل 
ذلک. یذ ذلک ثلاث مَرّات فضق مدا و کب اوقم یُسافون ای تار 
جهن ثم یجا؛ بل ع سیم في أهل مانه فیقال له کتا قیل لمحمّد سر »یرنه و 
یب مهو تفه اه و یک مد ذلک تلاث مراب الحسَن ثم این 


۳ رز وو 


بسن و هوق آضتابا ان َضحَابه با خالد الکالِ و یخی اب 
لطویل و سَمیذ نایب و عامر بُنَ واثلة و جَابر بُن عبّد الّه انار و 


ما و 


هَوّلاء شهود [ له علی ما اَع به ی بأييَفتي من ی لیم لک 
وی بي و بکم فاسال و لو فانظزوا ما ضانشون یا اي یور 
ناه زر بر هو الامز بطاعته و طاعة رسُوله و طاعة بیاغ این سا 
ن ‏ ظ 
في ضه و حَانهُ علی علمه و اون ٍلی سبیله و العاملون بذلک فمنْ طاغتا 


آطاع اللّه و مَنْ عصانا فقد عصی اه 


من آضخابنا عن سل بی زیاد عن انب موب عَن علي بن 
رثاب عَنْ بي ده الحذاء عن تُریربُن بي فاختة قال: سمفت علي ‏ الحسیّن 
نیم ید في مشجد سول اه سردم قال نی يآ مب عَليبُن 
آيي طالب میس یحَدتْ الاس قال ذا کان یم اقیامة. . قذ نشرّت الدوَاوین و نصبّت 
ی یط هدغ« همع ان پآ 


قام فیهم بر اه عز و جَل و دام الی سبیل الق" 


ارائه یک شاهد 
چنانچه گذشت. نقد اول مبتنی بر این بود که امام ددم وظیفه بیان نسبت به نسل‌های 
آیئده ندارد. علما در اثبات حجیت سیره بیانی فارند که شاهد, سل این غیتی اشت. 
شهادت مذکور را می‌توان در قالب مقدمات زير بیان کرد: 
۱. بسیاری از علما در احراز تقریر معصوم نسبت به سره اتصال آن به زمان معصوم 
عله السلام را شرط کرده‌اند. 


۲ اشتراط مذکور ريشه در این مطلب دارد که ائمه عیبم دم نسبت به زمان آینده در 


۱ الزهد التص» ص ۱۰۶ 
۲ الكافي (ط - الاسلامیة)؛ ج ۸ ص ۱۰۶. 


۹ 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم تابستان ٩۳‏ 


۴۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۲ 


مقام بیان دانسته نشده‌اند و الا برای احراز تقریر کافی است عمومات و مطلقات ناهیه 
شانان سره تافا 

نتیجه: لازمه از شتراط اتصال سیره به زمان معصوم عی دم برای احراز تقریر نزد علما 
شاهدی است بر تسلم این ن مطلب نزد آنها که ائمه عییم سم نسبت به نسل های آینده در 


مقام بیان نبوده‌اند. 


پاسخ به برخی اشکالات 

اشکال اول 

مستفاد از روایات این است که احادیث ائمه عییم سیم با هم یکسان متحد و یگانه هستند 

ز مه این اتصال ی کانگی اه اس که هنک ای ها شست به مسا ها یه از خوه 

نیز در مقام بیان بوده باشند. 

جواب 

ووانات عال بر اتخاق تحافیت لته به بان کی هبتخه: 

.مب ین عن آشمد بن مد بن عیتی عم تن بي سعید 

َن القاسم ب مُحمّد عن علي بآ بي حَمرة عن بي بصیر قال قلث لابي عّد 
له سه سم دی مه منک آزویه عن آبیک و مغ من آبیک آزویه عنک 
قال سوام آتک تزویه عن آبيأحب ال و ال بو عبد له یسم لجمیل ما سَمغت 


مني فاروه عن آبي.! 


یبن مد عن مهب زد غن شبن محمد غن شتر نع 
اریز ۶ هم تسام و حماد بن عنمان و غیّره الوا سمقتا اعد ات 
موم بلول خدییی غیت آيي و غیت اي خذبت اي و زیت عي بخدیت 
سین و حدیث الحسیْن خدیث الحسَن و حدیث الحسَن حدیث آمیر امین ع 
سیم و حدیث آمیر امْْمنینَ حدیثٌ سول اه مه عده, اه و حدیث سول اه قوّل 


القه روج" 
ی لا خر 
سَعْد بُنْ عّد اه قال خدثني مُحمٌد بُنْ عیسی بُن عبیّده عن پُونس بُن عبّد 


۱. الكافي (ط - الاسلامیة)؛ ج . ص ۱. 
۳ و الكافي (ط - الاسلامیة)» ج 5 ص‌ ۳ 


الرَحمَن: وافیّث العراق فوجَذْت بها قطعهة من آضخاب بي جققر مسجت 
َضخاب آبيعند تمس سم متوفرین فتمغث منم وت کم » فعرضتها من 
بذ علیآيي لسن الزضا عبسد, نکر مها آحادیت کئی آن یکون من آعادیث 
يد اه دم و ال ل با لطاب کذب علی آبي ند اهب سم عناق با 


ا 


انار ری تا صحَاب پا ات و هل دی ان ما فد سب 


ات عناق سب سم قل تلایا خلاق اقزآن, فا ان تحدفنا خن 
تفه مرآ و ماه له یاه وغل سوه نکش و ول تال 
و فلان فیتَنَاقض کلامتا ِن کلام آخرنا شل کلام ون و کلم و مُصادق لکلام 
آخرنه فا ناکم من نکم بخلاف ذلک فروه هو ولو تلم و ما جلت 
فان کل قول مّاحقة و یه و الا حقيقة َو 9 وزعَیهقلک 


من قوّل اشیطان 


حدیث اول مربوط به همه احادیث نیست؛ بلکه مربوط به خصوص حدیث امام باقر 
علیه السلام و آمام صادق عیء سم است و این می‌تواند به دلیل تقارب زمان این دو امام علیهما لسلام 
باشد که در این صورت؛ اگرچه هر یک از دو امام تنها نسبت به نسل زمان خویش در 
مقام بیان است» اما به دلیل اشتراک موارد مورد ابتلای دو نسل متقارب احادیث هر دو 
امام برای هر دو تسل کاربرد داشته باشد. 

حدیث دوم معلوم نیست در چه مقامی صادر شده است. این حدیث می‌تواند در مقام 
بیان منبع اعتبار احادیث ائمه مبهی‌سم یا در مقام پیان توافق و عدم تناقض در احادیث ائمه 
ملیم سیم باشد که این دو مقام منافاتی ندارد که هر یک از اثمه تنها نسبت به نسل و مردم 
زمان خویش وظیفه بیان داشته باشند. 

حدیث سوم در مقام بیان عدم تناقض بین احادیث ائمه علیم دام است و چنانچه 

ش» این منافات ندارد با اینکه هر یک از ائمه نسبت به مردم زمان خویش وظیفه 


بیان داشته باشند. 


روایات بسیاری دلالت دارد که در زمان غیبت باید به احادیث امه پیشین مراجعه شود و 


لازمه این امر این است که ائمه پیشین نسبت به نسل‌های دوران غیبت در مقام بیان بوده باشند. 


۱..رجال الکشی» لتیار معرفا الرجال النضص؛ صن ۲۲۶ 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۴۲ 


ایا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۴۴ 


‌ 


ی و 


ن مور سل عن یه منصور ال ال بو ند اه سم( آشتشت و 
آنسیت ما ری فیه (ماماامن آل مد فاشبت من کلت بح و آبعش من کت 


تبغض و وال مَنْ کنت توالي و انتظر الفرَج صبَاحا و مسَاءٌ! 


ٍ لا مدب هام قال دعب اهب جففر الحفيري عن مَحندٍ 
4 
ستان قال: دحلث آا و بي علی آبي عند اقهمسدم فقال کف ما تم في ال 
تلف با نی و عم ری یو نلک فعنة ات کت فا 
لغریق فقال آبي هَذا و اقه الا فکیف نَصتمْ < جعلث فداک حیتند قال بدا کان دلک 
و رد نششکوا با نی ینعی قمع نم ان 


۳ دا مُحَمُبنْ ام قال ابقر جا جغفر الحيريٌ عَن مُحَمّد 
بن عیسّی و الحسن بن ظریف عَن الخارث بن المرة اضر عَنآبي ند اه 
سس >« 
قالتمسکوا بالأشر الاّل ليام یه عتی یبن ۳ 


هخا مُحمدبْ موسی پن لول زسفعت قال حدتنا عَبذ الب جغفر 
لحيريٌ عَنْ خن بُن مُحمّد بُن عینی و مُحمّد بُن عیسی بُن عّد عن 
اسب موب عن پوس پن یوب عَمن بت نيع اد سم 
ری ی دش 


کف نع قال تمسکوا بالاثرالاوّل عتّی ی یب 


قال عتي عاي اأعشن نم عم ره قاس تن مر اه 


. الغيبة (للنعمانی» ص 1۵۸. 

۲. همان النص. ص‌ 194 

۳ الغيبة (للنعمانی)؛ التص» ص .1۵٩‏ 

ع کمال الدین و تمام النعمة. ج ۲ ص‌‌ ۳۸ 


مر بن ین الكلبي عَنْ بانب تلب قال: قال لي یوعد اه سس بت غلی 
اس زمان صیهم فیه سل ولمم فها ین المسجدین کم تأر لیف 
جرا يب مک و آمیه تا هغ لک لاه وب تمغ تخت ال 

وت اب قال انیب امک قالقلث فک نش فیا ین الک قفا 


کوئوا علی ما شم عَّه نی بط اه لک تجْمکن.! 


3 دا آبي زبندنه قال دا عبذ الب جغفر الْحنيري عَنْ یوب بُن 
وج عن مد بي آبي غعتر غن جمل بن دج عن ژراة ال فال وعن 
اه سم نی علی اس زمان عیب عَلهِْمایغ لت لها یت لس في الک 
ال ن فا ِتَمسکون بالأمر الذي همه نی یبن له" 

جواب 

روایات مذکور در صدد بیان یک راه حل کلی در زمان غیبت برای دست‌یابی به معارف 
دینی است و طبیعی است که تفصیل نحوه تمسک به احادیث موکول به اعتبارات عقلایی 
و بیانات روایی دیگر است و بر اساس آنچه گذشت. مستفاد از روایات دیگر این است 
که ائمه عییم سم هر یک وظیفه امامت و هدایت و تبیین نسبت به مردم زمان خویش را 
سای ماقرا سا هه ی سکب سامت اتمه تس نانک انق اش 
لحاظ و مراعات کنند. 


اشکال سوم 
در توقیع وارد از ناحیه مقدسه آمده است: در حوادثی که در دوران غیبت پیشامد 
می‌کند باید به روات احادیث مراجعه کرد و لازمه این امر این است که روایات ائمه 
پیشین نسبت به نسل‌های بعد در مقام بیان باشند. 
توقیع مذکور به بیان زیر است: 
مدب مد بن عضام ال تیرددعه قال عذقا مُحمد بن 
وی بیع رسحاق بُن تقو قال؛ سَالت محفد بُنْ علمان العفري رس 
نان ُوصل لي کتاباقد سالث فیه عن سائل آشکلث علی رَد في اوق بخط 


۱. همان ص‌ ۳:۹ 
۲. همان ص‌ ۳0۰ 


۹ 


‌ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


۹ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۴۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۴۶ 


مولاتا صاحب الزمان علیه السلم: ! 


و آخبزني جَمَاعَة عَنْ جتفر بُن مُحَمّد بن قولویه و غالب پ الزراري و 
رها عن مد ن یرب اي عن اسخاق بن یوب قال سا من 
مان العفريزبناط ن پوصل لي کتابقذ سألث فیهعن مسانل آشکلث عَلی رَد 
لقع بخط ما انا صاحب الداز عیدشیه؟ 

ها لاد لقع فازجغوا فیها ی روَاة حدینتا انم حجتي یک 4 


جواب 

اولا: سند توقیع مذ کور ضعیف است؛ زیرا «اسحاق بن یعقوب» مجهول و غیر معلوم 
الوئاقه است. 

ثانیا: سید استاد حضرت آیة اللّه العظمی زنجانی در مورد این فقره از توقیع 
فرموده‌اند: 

«چون اصل حدیت و نامه در دست نیست. ما نمی‌توانیم استفاده عمومی بکنیم د 
روایت هم تعبیر به الحوادث الواقعه شده است که به معنای جریاناتی است که واقع شده 
لس قه اینکه واقع خواهد شد؛ یعنی جریاناتی واقع شده است و ایجاد مشکل کرده 
است. از حضرت پرسیده‌اند که ما با این مشکلات چه کنیم؟ حضرت فرموده‌اند: بروید 
و مراجعه به فقهاء نمایید تا آنها را حل کنند.»؛ 

طبیعی است که : بر اساس بیان فوق, توقیع مذکور دلالتی بر اخذ به روایات ائمه پیشین 


در مصادیق مستحدئه نخواهد داشت 


اشکال چهارم 
در روایات بسیاری امر به کتابت احادیث و نگهداری آن برای نسل‌های آینده شده 
است و این مطلب دلالت دارد که ائمه علهم انا نسبت به نسل‌های بعدی در مقام بیان 


بوده‌اند. 


ان ی از 
. الغيبة (للطوسی). کتاب الغيبة للححة, النص. ص‌‌ ۹۰ 
۳ في الغيبة للطوسي: علیکم. 

1 تقریرات خارج فقه کتاب الصوم. ص‌ ۸( 


جواب 

فا رایخ وتات ها ای اس که وایای اه ی یتآ لماش فا 
السمله قانل اسفاهه از ما اسان افاده از اساوا اقیه یشیم تیم زا برای 
نسلهای بعد غیر مجاز ندانسته‌ايم؛ بلکه قائل به جواز تمسک به آن احادیث در مصادیق 
مقر که که رنقق قاری تاه را هگن موه حتفم و ها فاقر بطم را 
تمسک به آن احادیث در مصادیق مستحدئه ايم و اين مطلب منافاتی با روایات آمره به 
کتابت و حفظ احادیث برای نسلهای بعد ندارد. 


اشکال پنجم 
لازمه نگرش فوق این است که مردم عصر غیبت مهمل و بلاتکلیف رها شده باشند و 
حال آنکه مردم دوران غیبت به مراتب پیش از مردم عصر حضور هستند 
جواب 
در جواب باید گفت: چه بسا نگرش رایج اهمال مقام امام زمان عیه ددم است؛ زیرا 
نگرش رایج عملاً فقهی ساخته است که بر اساس آن حضور و غیبت امام زمان میه ددم 
علی السویه است. حال آنکه غیبت امام زمان عی نم به معنای فقدان ماده علم شریعت 
است؛ چنانچه در برخی روایت آمده است: 
تن جَقفر ین لیب الحسن بن لیب باق ُن ْمَغيرَة الكوفي زبن 
اي ی اس علي نتاس ن غای ان نز 
ن بان کلب عَنْ بان ین تغل قال: قاللي و دهع دم یی یاس 
سین سب رامع فجن تفه ی جشرتا 
نی ین مک و لین الحدیث." 


بدیهی است که فقدان مرجع علم شریعت مستلزم کمبودهایی خواهد بود؛ اما اين به 
معنای اهمال کلی مردم دوران غیبت نیست؛ زیرا در روایات امر شده است که در دوران 
غیبت از روایات ائمه پیشین استفاده شود و به وسیله آنها بحران غیبت امام زمان عبه نام 
رات کی اسان یشک ذر ام عزر قشاق یسم ایکا کل قیرد: 

بنابراین شرایط دوران غیبت از لحاظ بیان شریعت نه اهمال کلی است و نه عدم هر 
گونه مشکل. بلکه در بسیاری موارد به وسیله روایات ائمه پیشین رفع حاجت می‌شود و 


۱. کمال الدین و تمام اللعمةه ج ۲ ص ۳4۹؛ الغيبة (للنعماني): التص» ص ۱۵۹ -۱1۰. 


۳۹ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۴۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۴۸ 


در مواردی نیز با مشکلاتی روبه‌رو خواهیم بود که باید از طریق انسداد یا احتیاط عمل 
کرد. 


نقد دوم 

نقد اول در صدد اثبات این مطلب بود که ائمه عییم دم نسبت به نسلهای آینده وظیفه 
بیان ندارند؛ ازاین رو تمسک به عمومات و مطلقات صادر از آنها نسبت به مصادیق 
مستحدثه جایز نیست. 

نقد دوم در صدد اثبات این مطلب است که حتی اگر هم ائمه عییم دام نسبت به نسلهای 
آینده وظیفه بیان داشته باشند. باز هم تمسک به عمومات و مطلقات صادر از آنها نسبت 
به مصادیق مستحدثه جایز نخواهد بود. 

این نقد در قالب مقدمات زیر قابل بیان است: 

۱. این احتمال وجود دارد که شارع هنگام بیان عمومات و مطلقات. با ملاحظه آینده. 
در بستر زمان مصادیق و افراد مستحدثه بسیاری را مشاهده می‌کند که نسبت به آنها 
بیانات خاص دارد. 

۲ این احتمال وجود دارد که شارع متمکن از بیان ملاحظات خود نسبت به افراد 
مستحدثه نبوده است؛ زیرا این ملاحظات نه به وسیله عمومات و نه به دلیل عدم انس 
ذهنی مردم آن زمان به وسیله بیانات خاصه قابل بیان بوده است. 

۳ با وجود احتمال عدم تمکن متکلم از بیان مخصٌّصات و مقیّدات نمی‌توان به 
عمومات يا مطلقات تمسک کرد؛ زیرا برای تمسک به عموم يا اطلاق احراز تمکن از 
بیان لازم است. 

نتیجه: تمسک به عمومات و مطلقات در مصادیق مستحدثه جایز نیست. 


اشکال 

ممکن است در اشکال بر این نقد گفته شود: 

۱. شک در تمکن متکلم از بیان مخصصات از آن نظر مانع از تمسک به عام و مطلق 
است که موجب شک در این مطلب می‌شود که متکلم در مقام بیان هست یا نه؟ 

۲. در موارد شک در اينکه متکلم در مقام بیان است یا نه. اصالة البیان جاری می شود. 


نتیجه: با اجرای اصالة البیان می‌توان به عمومات و مطلقات در مصادیق مستحدثه 


تمسک کرد. 

جواب 

قدر متیقن از سیره عقلا جریان اصالة الیهان در صورت احراز تمکن بیان است؛ اما در 
صورت عدم احراز تمکن بیان چنین اصلی از عقلا ثابت نیست و در واقع بازگشت اصل 
در صورت عدم احراز تمکن بیان به اصالة التمکن است که چنین اصلی نزد عقلا ثابت 


توا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۴۹ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱ رجال الكشي. محمد بن عمرو كشي نرم افزار دراية النور 

۲ كفاية الأحکام محمد باقر بن محمد مومن. محقق. سبزواری» ۲ جلد. دفتر انتشارات اسلامی 
وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران, اول ۱۸۲۳ هاق 

۳ بحار الأنوار الجامعة لدرر آخبار الامة الاطهار (ط - پیروت)» محمد باقر بن محمد تقیء 
مجلسی, ۱۱۱جلد. دار احیاء التراث العربي - بیروت چاپ: دوم. ۱۸۰۳ ق. 

۶ رسائل و مسائل (للنراقي» مولی احمد بن محمد مهدی, نراقی, ۳ جلد. کنگره نراقیین ملا مهدی 
و ملا احمدء قم - ایران؛ اول» ۱۸۲۲ هاق 

ناخ مسا رط > القیظة تغل بخ یت طاطزان + اف ۱۱ سل موه آل 
البیت علهم اسام قم - ایران اول. ۱۶۱۸ ها ق 

1. جواهر الکلام في شرح شرائع الاسلام, محمد حسن, صاحب الجواهر نجفی, 4۳ جلد. دار 
|حیاء التراث العربي؛ بیروت - لبنان» هفتم, ۱۸۰6 هرق 

۷ مه الطالب ق خاشة المکاستی میر() سفل تین ظروین ناکت ۲ لته السکفة السعید نت 
تهران - ابران» اول» ۱۳۷۳ ۰ ق 

۸ الكافي (ط - الاسلامية» محمد بن یعقوب ابو جع کلینی» ۸ جلد. دار الکتب الاسلامية, 
تهران - ایران, چهارم. ۱۶۰۷ هق 

٩‏ بصاثر الدرجات في فضائل آل محمّد ملی اه علهم محمد بن حسن. صفان - ایران؛ قم چاپ: 
دوم ۱۶۰۶ ق. 

۰ کمال الدین و تمام النعمة محمد بن علی, ابن بابویه - تهران چاپ: دوم ۱۳۹۵ق. 

۱ تفسیر العيّاشي محمد بن مسعود. عیاشی- تهران, چاپ: اول» ۱۳۸۰ ق. 

۲. المحاسن, احمد بن محمد بن خالده برقی- قي چاپ: دوم ۱۳۷۱ ق. 

۳ تفسیر القمي. علی بن ابراهیم قمی- قم. چاپ: سوم ۶0۶ اق. 

6. دعائم الاسلام. نعمان بن محمد تمیمی. ابو حنیفه مغربی» ۲ جلد. مسسه ال البیت علهم ااسلامه 
فم - ایران» دوم. ۵ هراق 

۵ تفسیر فرات الكوفي فرات بن ابراهیم» کوفی- تهران» چاپ: اول. ۱۶۱۰ ق. 

1. مختصر البصاثر. حسن بن سلیمان بن محمد. حلی- ایران؛ قم. چاپ: اول» ۱۶۲۱ ق. 

۷. الزهد. حسین بن سعید. کوفی اهوازی- قم چاپ: دوم. ۲ ی 

۸. الغيبة للنعماني. محمد بن ابراهیم. ابن آبي زینب - تهران» چاپ: اول ۳۹۷اق. 

٩‏ الغيبة (للطوسي)/ کتاب الغيبة للحجة. محمد بن الحسن. طوسی - ایران؛ قم. چاپ: اول؛ 
1 


سلسله مصاحبه‌های آشنایی با عرصه‌های نوین فقهی 


گفتگو با استاد اعرافی 


استاد علیرضا اعرافی فرزند عالم ربانی حضرت آیت الّه محمد ابراهیم اعرافی» آذر ۱۳۳۸ 
در میبد از شهرهای استان یزد تولد یافت. وی تحصیلات حوزوی را از سال ۱۳۵۰ آغاز کرد 
و سالها از محضر بزرگانی همچون آیت الّه حاج شیخ مرتضی حائری, استاد شهید مرتضی 
مطهری. آیت الّه جوادی آملی. آیت اه تبریزی و آیت الّه وحید خراسانی بهره برد. ایشان 
افزون بر تحصیل در حوزه. سالها سطوح عالی فقه. اصول. فلسفه و عرفان را تدریس کرده 
و از شخصیت‌های شناخته شده در حوزه و دانشگاه است. استاد به طور تخصصی در عرصه 
اسلامی‌سازی علوم انسانی به ویژه علوم تربیتی نظریه پردازی می‌کند. در این زمینه تالیفات 
متعددی از ایشان منتشر شده که از میان آنها کتب زیر را می‌توان نام برد: 


فلسفه تعلیم و تربیت. فقه تربیتی. وحدت حوزه و دانشگاه فقه هنر (مجسمه و نقاشی). 


تما 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۵۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۵۲ 


با لطفا تعریقی از فقو تخریقی از ذاتش ترییتا بان تموده و فرماییک تسبت فقه و ترییت 


واژه فقه در لغت حداقل به سه معنا به کار می‌رود: «مطلق علم و آگاهی»؛ «مطلق فهم» 
و «فهم همراه با دقت و تأمل». واژه فقه در معنای اصطلاحی خود. از معنای لغوی دور 
نیست و مفهوم «درک عمیق و ژرف‌اندیشی» با آن همراه است. اصطلاح فقه در سنّت 
اسلامی دگرگونی‌هایی را داشته است و به طورکلی» دو اصطلاح دارد: فقه در اصطلاح 
رایج قرآن و روایات به معنای شناخت همه معارف دین (اعم از عقاید. احکام و اخلاق) 
بود؛ تا اينکه واژه فقه در لسان متشرعان به دلیل تولید رشته‌های علوم اسلامی و تخصصی 
شدن شاخه‌های علمی و نیز کاربرد زیاد» درباره احکام فرعی (بخشی از معارف دین) 
حقیقتی دیگر یافت. در تعریف اصطلاحی مشهور فقه عبارت است از علم به احکام شرعیّه 
مها که اف او واه سب یه فیح ال 

معادل لفظ «تربیت» در زبان انگلیسی. واژه «60062110۳. به معنای بیرون کشیدن, 
پروردن صورت بخشیدن و آموختن التبا واژه تربیت کاربردهای گوناگونی دارد که 
عبارت است از: نهاد آموزش و پرورش» محصول تربیت. برنامه و محتوای تربیت. فرایند 
ارتباط مربی و متربی. 

به نظر مختار «تغییر و دگرگونی تدریجی در گستره زمان» جزء جدایی‌ناپذیر و جنس 
تعریف از مفهوم تربیت است. 

معمولا از دانشی که به حوزه تعلیم و تربیت می‌پردازد با عبارت جمع (علوم تربیتی) 
پاد می‌شود. مجموعه علوم تربیتی در ابتدا محصول حضور دانش‌های دیگی مانند فلسفه 
جامعه‌شناسی و غیره در عرصه تعلیم و تربیت و ابراز علاقه این دانش‌ها برای بررسی مسائل 
تربیتی بود. با رشد و بالندگی مطالعات تربیتی. گرایش‌های متعددی بالغ بر شانزده رشته 
مطالعه زوایای گوناگون فرایند تعلیم و تربیت را بر عهده گرفتند. 

دربارة اینکه آیا علوم تربیتی موجود دانشی واحد و مستقل به شمار می‌رود یا اینکه صرفاً 
مجمو عه دانش‌های کنار هم چبده سنل‌ق: اسگاة دو دید گاه ترکیب انضمامی و اتحادی مطرح 
است؛ اما در دیدگاه مختار با تفکیک وضعیت علوم تربیتی موجود و علوم تربیتی مطلوب 
و با تمایل به دیدگاه ترکیب اتحادی در وضعیت موجود. دربار؟ وضعیت مطلوب پيشنهاد 
داده که باید «دانش تربیت» با ویژگی‌هایی متمایز تأسیس شود. 


با این توضیحات. روشن می‌شود که میان عناصر دو دانش تربیت و فقه نست‌هایی وجود 


دارد. نسبت موضوع این دو علم «عام و خاص من‌وجه) است و «رفتارهای اختباری مکلفان 
در مقام تربیت» موضوع مشترک این دو است. همچنین در گستره طولی (گستره زمانی 
و عمر انسان) و عرضی (ساحت‌های وجودی انسان) فقه و دانش تربیت» همسانی‌هایی 
مشاهده می‌شود؛ برخلاف گستره ارتفاعی (قله‌های معنایی و معنوی). از نظر |خباری و 
انشایی بودن محمول‌ها. نسبت عام و خاص مطلق بین محمول این دو دانش برقرار است 
و محمول‌های تجویزی, نقطه اشتراک آنها تلقی می‌شود. در عنصر هدف نیز تناسب‌هایی 
وجود دارد. هدف اولیه این دو دانش. هدفی معرفتی است و هدف نهایی هر دو کمال 
انسان است و در شماری از اهداف واسطه‌ای نیز اشتراک‌هایی دارند. از نظر روش‌شناختی و 
مایخ معرققی» ,روش عملی ی لین و برامنیع. خمل و نقل؛ در هی دو مشترک است زرهرچند 
در جزئیات تفاوت‌های فراوانی وجود دارد). 

قلمرو «موضوع فقه تربیتی» همه کنش‌ها و واکنش‌های اختیاری مکلفان (اعم از مربیان, 
متربیان و همه عوامل انسانی در عرصه تعلیم و تربیت) را دربر می‌گیرد. محمول گزاره‌های 
فقه تربیتی» عبارت از احکام شرعی است که اعتبارها و مجعول‌های شارع برای مکلفان به 
شمار می‌رود. 

در مقام تعریف فقه تربیتی باید گفت: «فقه تربیتی دانشی است که رفتارهای اختیاری 
صادرشده از مربیان و متربیان در مقام تربیت. را از لحاظ اتصاف آنها به یکی از احکام 
پنج گانه بررسی می‌کند و برای هر رفتاری حکمی را از ادله آن استنباط می‌کند». 


*ما : مراد از فقه التربیه و تفاوت آن با فقه الاخلاق جیست؟ 

اجمالا فقه تربیتی. حضور پررنگ و تخصصی فقه در عرصه تربیت و آموزش و پرورش 
و تعیین حکم شرعی برای رفتارهای اختیاری مکلفان اعم از مربی و متربی و عوامل 
انسانی دیگر است. اظهار نظر فقه درباره رفتارهای جوارحیء در همه عرصه‌ها و نیز عرصه 
تعلیم و تربیت در فقه موجود. رایج است؛ بنابراین. تأسیس فقه تربیتی ناظر به رفتارهای 
جوارحی مربیان و متربیان نه‌تنها امکان دارد؛ بلکه واقع شده؛ اما برای اظهار نظر فقهی 
درباره رفتارهای جوانحی و نیز رفتارهای جوانحی در عرصه تعلیم و تربیت. به سه دلیل 
می‌توان استدلال کرد: 

۱. قاعده جامعیت شریعت؛ 

۲. تعیین حکم برای افعال جوانحی در روایات معصومان علهم اسد؛ 

۳. پاسخ نقضی و استشهاد به فتاوای فقیهان گذشته درباره افعال جوانحی. 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۵۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


2۴ 


ضرورت تأسیس فقه تربیتی به دلیل آن است که فرایند تربیت. نقشی محوری در تکامل 
و تحول فردی و اجتماعی دارد. کارامدی دین و فقه در اداره جامعه نیز مستلزم آن است که 
به خلاً های قانونی و شرعی در عرصه آموزش و پرورش پاسخ گوید. 

با این توضیحات و نیز این نکته که می‌توان تربیت را به دگرسازی و اخلاق را به 
خودسازی اختصاص دارد؛ تفاوت فقه تربیتی و فقه اخلاق فقط در قلمرو موضوع این دو 
خلاصه می‌شود؛ به این معنا که موضوع فقه تربیتی فقط «رفتارهای دگرسازانه مکلفان» 
تلقی می‌شود و «رفتارهای خودسازانه مکلفان» به فقه اخحلاق مربوط است. همچنین 
رفتارهای تبلیغی که سطح تأثیر گذاری استمرار و پایداری کمتری نسبت به رفتارهای تربیتی 


و پرورشی دارد. از گستره فقه تربیتی بیرون است و در موضوع «فقه تبلیغات» قرار می‌گیرد. 


ی فقه التربیه بیشتر جنبه فقهی دارد یا تربیتی و آیا می‌توان آن را یک حوزه میان رشته‌ای 
حدید دانست؟ 
فقه تربیتی دانشی میان‌رشته‌ای است. از جهت موضوعی جنبه تربیتی دارد و از جهت 


اک طرح مسائل فقه التربیه چه ضرورتی دارد و چه کارکرد تئوری و عملی در جامعه 
می‌تواند داشته باشد. 

کارکردهای فقه تربیتی به دو بخش کارکردهای علمی و عملی قابل طبقه بندی است 

کارکردهای علمی فقه تربیتی عبارت است از: استنباط احکام تعلیم و تربیت؛ تأسیس 
بخش «فقه التربیة» در فقه. نظام‌مندی درون‌دانشیء زمینه‌سازی برای تحلیل تربیتی از 
گزاره‌های فقه تربیتی. طراحی رفتارهای تأسیسی در تعلیم و تربیت» کمک به طراحی نظام 
تربیتی اسلام. زمینه‌سازی برای اسلامی‌سازی علوم تربیتی. 

کارکردهای عملی آن عبارت است از: تأمین پشتوانه تقنینی برای مجامع قانونگذار در 
عرصه تعلیم و تربیت و توان برنامه‌سازی و برنامه‌ریزی برای سیاستگذاری‌ها و اقدام‌های 


عملی. 


۴ پیشینه فقه تربیت را از لحاظ منابع فقهی اخلاقی. روایی و تفسیری بیان فرمایید. 
هرچند فقه تربیتی به شکل مدون در اندیشه اسلامی سابقه‌ای ندارد؛ اما تک‌گزاره‌های آن 
در منابع فقهی, اخلاقی. روایی؛ تفسیری موجود است و پشتوانه نظری تأسیس و ترسیم این 
دانش میان‌رشته‌ای را فراهم ۹ 


ما فقه تربیت جه اهدافی دارد؟ 
با توضیحات بالا هدف روشن شده است. هدف اولیه فقه تربیتی» مانند دانش فقه استنباط 
احکام است؛ هرچند رساندن مکلف به اهدافی میانی (مانند تهذیب. تزکیه و غیره) و هدف 


غایی (مانند قرب و رضوان الهی) را نیز در نظر دارد. 


*ضا: روند تحقیق و پژوهش در فقه تربیت چگونه است؟ آیا روشی غیر از روش فقهی 
عام دارد؟ آیا فقه تربیت نیازمند اصول فقه جدیدی است؟ 

روش‌شناسی فقه تربیتی, تابع روش‌شناسی دانش فقه است؛ با این بیان روشن می‌شود که 
فقه تربیتی به اصول فقهی مجزا نیازمند نیست؛ هرچند تخصصی شدن موضوع در فقه تربیتی 
پر روند پژوهش تأثیر دارد؛ مانند مراحل طرح پرسش, تحدید موضوع. پیشینه‌شناسی, فهم 
ادله قرآنی و روایی» «تشخیص و تطبیق عناوین اولیه بر مصادیق تربیتی»» «تشخیص و تطبیق 


عناوین ثانوی بر مصادیق تربیتی» و (تشخیص تحوّل در مصادیق موضوع‌های تربیتی). 


9 : درونمایی از مباحث فقه تربیت را بیان فرمایید. آیا مسائلی مانند مبانی تربیتی, 
دیدگاه‌های تربیتی, تحلیل‌های تربیتی و... هم داخل در فقه تربیت هستند يا نه؟ 

همه مسائل حوزه آموزش و پرورش, اعم از مسائلی که در متون دینی سابقه دارد یا 
مسائل مستحدثه در گستره فقه تربیتی قرار دارد و این دانش در سه سطح تعیین احکام 
اولی. ثانوی و حکومتی با این مسائل روبه‌رو می‌شود. به این ترتیب» «وظایف مورد انتظار 
فقه تربیتی» عبارت است از: گردآوری و تنظیم گزاره‌های تربیتی موجود در فقه رایج. 
طرح موضوع‌های جدید تربیتی و تلاش برای استنباط حکم اولی آنهء بررسی و اعمال 
قواعد عمومی و بیان احکام ثانوی. بررسی اختیارهای حکومت در عرصه تعلیم و تربیت. 
فقه تربیتی بخشی از بخش‌های فقه موجود است و در دسته‌بندی‌های ارائه‌شده برای فقه. 
جایگاهی به خود اختصاص می‌دهد. فقه تربیتی در کنار معارف اسلامی دیگر مانند فلسفه 
تربیتی. اخلاق تربیتی» تفسیر تربیتی. حدیث و سیره تربیتی می‌تواند در سامان‌دهی و تنظیم 
نظام تربیتی اسلام نقش ایفا کند. 


ما چه پیش‌نیازهایی برای علاقه‌مندان به پژوهش در این زمینه وجود دارد؟ 
کال بان وال ان ی قاری یرل را ری انم تاش .و مسر ضیان: 
آینده‌اش نیز در مسیر فقه و اصول باشد. در عین حال باید پا تحصیلات تعلیم و تربیتی در 


حد کارشناسی پا ارشد و پا حتی دکتری داشته باشد والا کتاب‌های عمومی و تخصصی 
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تعلیم و تربیت را بخواند تا بتواند در عرصه موضوع‌شناسی از ادبیات تربیتی موجود به دور 


تشاد 


9 به عنوان شخصی آگاه از این رشته چه موضوعاتی را برای پژوهش در این زمینه 
توصیه‌می‌فرمایید. 

همه‌ی حوزه‌های تربیتی اهمیت و جایگاه ویژه‌ای دارند؛ اما با توجه به شرایط عصر 
حاضر استخراج آموزه های فقه شیعی در تربیت خانوادگی و نیز ساحت‌هایی چون تربیت 
اعتقادی» تربیت عبادی. تربیت اخلاقی اهمیت به سزایی دارد. هرچند اسلام به عرصه‌هایی 
چون تربیت اجتماعی» تربیت سیاسی و تربیت فنی و حرفه‌ای و حتی تربیت زیست‌محیطی 
و تربیت هنری و زیبایی‌شناختی و... توجه داشته و دارد و احکام شرعی این قلمروها باید 
استنباط شود. ۱ 


*ضا: با تشکر از حضرتعالی برای اينکه وقت گرانبهای خود را به مجله تخصصی تا اجتهاد 
اختصاص دادید. 


عبدالحسین آل یاسین" 


تاریخ دریافت: ۱۰ تیر ٩۳‏ تاریخ تأیید: ۲۰ شهریور ٩۳‏ 


چکیده 

آنچه در این مقاله مطرح شده. بررسی حکم اشاعه فحشا - به معنی نشر دادن خبر 
فحشا نه خود فحشا- به صورت یک عنوان مستقل از سایر عناوین محرمه است؛ به 
گونه‌ای که حتی اگر «نشر خبر فحشا» تحت ادله حرمت غیبت یا تهمت و... نیز قرار 
نگیرد. به دلیل صدق همین عنوان مذکور حرام باشد و در اثنای مباحث, به برحی از 
مسائل دیگر نیز پرداخته شده؛ از جمله: آیا «نقل خبر فحشا» بدون اینکه اشاعه و نشر 
آیا نقل و بازگو کردن گناهانی که فاحشه (گناهی که قباحتش بیّن و آشکار است یا 
شدیدتر است از سایر گناهان) بر آنها صادق نیست نیز حرام است؟ از مجموع ادله‌ی 
عنوان حرام دیگری بر آن صادق باشد؛ یعنی در قالب غیبت یا بهتان یا اذاعه‌ی سر 
ممن یا ایذای مومن يا تذلیل و تشویه چهره‌ی جامعه‌ی مژمنین یا ترویج ابزار و آلت 
معصیت يا اعانه بر اثم پا ایجاد مفاسدی مانند از بین رفتن حس اعتماد بین اشخاص و 


بدبین شدن به دین اسلام و... قرار گیرد و البته با توجه به نتیجه مذکور حکم حرمت 


* پژوهشگر درس خارج 
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«نقل خبر گناه) دائرمدار صدق «اشاعه» و صدق «فاحشه» نخواهد بود. 


واژگان کلیدی 
اشاغهتفاخشه بار گر کردم فا تفا فستا نکر والان شیر فا اخاعه فضتار جهن 
بالسوی ایکا کردن گناه. 


مقدمه 

احلاق در دین مبین اسلام از اهمیت خاصی برخوردار است؛ به گونه‌ای که پیامبر 
اعظم سل عیهر نه در حدیثی هدف از رسالتش را احیای کمال اخلاق می‌داند: «تما بت 
لت مکارم الأخلاق»؛ به راستی که من برای به کمال رساندن مکارم اخلاق مبعوث 
شدم. طبیعی است که اسلام در همه زمینه‌های فردی, خانوادگی و اجتماعی خواستار 
اشاعه اخحلاق پسندیده باشد و پیروانش را از هر بی‌عفتی برحذر دارد و هر عملی که 
قصد بر هم زدن عفت عمومی را داشته باشد برنمی‌تابد و یکی از اعمالی که می‌تواند 
مرک مخت کر ار کرک آضاصه ی اقهار خی فحضا اسیق: 

آنچه در این مقاله مورد بررسی قرار گرفته. حکم «اشاعه فحشا» به معنی منتشر کردن 
شین فا انش او اشتکه ۱1 رتفا فا ند زان رک لمح سا در 
یگدز غرضی سانر خاریع سخرمه (ماکته سک تا ایاس نافیل اقانت؛است 
یا خیر؟ این مقاله در صدد اثبات حرمت اشاعه و بازگو کردن فحشا است؛ حتی در 
فروضی که از نظر غیبت يا تهمت يا ایذاء و...» در آن فروض حکم به حرمت نشود؛ 
لبته اگر در طول مقاله از تعبیر «بازگو کردن» و مشابه آن استفاده می‌شود. از باب مثال 
است؛ زیرا خصوصیتی برای بازگو کردن به زبان و گفتار نیست؛ بلکه خبر معصیت به 
هر شکلی که نشر داده شود و انعکاس یابد. محل بحث خواهد بود؛ چه از طریق گفتاره 
چه از طریق نوشتار و چه از طریق فیلم و عکس و... 


ت بید ۳ ۰ م‌ انشاعه ۰ س ۱ 
مبحتث نخست: اشاعه فحشا در لغت 


قبل از بررسی معنی لغوی این واژه شایسته است به ضرورت آن توجه شود؛ زیرا 
عنوان «اشاعه فحشاه عنوانی نیست که صرفاً در کلمات علما مطرح باشد تا نیازی به 


بررسی معنای لغوی و عرفی آن نباشد؛ بلکه این واژه هم در آیه‌ی ۱٩‏ سوره نور و 


هم در معاقد اجماعات منقوله وارد شده؛ از این رو بررسی معنی لغوی آن که می‌تواند 


دو واژه به طور مجزا بررسی شود. 


معنی لغوی اشاعه 

احتمالات سه‌گانه در معنی لغوی شبوع 

احتمال اول: واژه شیوع به معنی ظاهر و آشکار شدن استت و از انا که یام تن 
و رواج یافتن یا منتشر شدن یک امر. موجب ظاهر و بارز شدن آن است. شیوع را به 
معنی منتشر شدن نیز تفسیر کرده‌اند." 

بنابراین واژه اشاعه از باب افعال و به معنی ظاهر و آشکار ساختن است." 

وقتی اشاعه به یک فعلی مثل فاحشه تعلق گیرد. معنی آن آشکار ساختن فاحشه 
خواهد بود و این دو مصداق دارد: 

|.منتشر ساختن خود آن فعل, نه مجرد منتشر ساختن خبر آن بدون اینکه خود فعل 
منتشر و رایج شود. 

۲خبر دادن از آن فعل و بازگو کردن آن بین مردم. 

و اينکه ادعا شد به شهادت لغویّون معنی اصلی شیوع. ظاهر شدن است و معنی 
اشاعه نیز ظاهر کردن. به اين دلیل است که اگرچه برخی در تفسیر این واژه هر دو 
معنی ظاهر شدن و منتشر شدن را مطرح کرده‌اند. لکن برخی از آنها نیز فقط به همان 
شعتی ظاهر .و اشکار شلن سفن کرفهانت این له انم ده که م ادشان 


۱. خلیل: «شاع کته کقیع عضاها و افو فوز شانم ز اهر و دیقف یب آذعته.» (کتاب العین» ج 
۲ ص ۹۰ 

ابن اثیر: «یقال شاع الحدیث و أشاعَهٌ » |ٍذا ظهر و آظهره.» (النهاية في غریب الحدیث و الاثره ج ۲ ص ۵۲۱) 
ابن منظور: «شاع الب في الناس یسیع شیْعا و شیعانا و مشاعا و شیِعوعة فهو شائع: انتشر و افترّق و ذاعَ و ظهّر.» 
(لسان العرب ج ۸ ص ٩۱‏ 

فیومی: «شاع: اش یشیم شوعا ظهّر» (لمصباح المنیر في غریب الشرح الکبیر لرافعي, ج ۲ ص ۳۹( 

۲ راغب: «یقال: شاع الخبر» آی: کثر و قوی. و شاع القوم: انتشروا و کثروا.» (مفردات الفاظ القرآن, ص 1۷) 
مصطفوی: «منها شیوع الضفادع و کثرتها بحیث لم یبق بیت و لا محل منهم الاو فیه ضفدع. و قد آشکل علیهم 
العیش و النوم و الاکل.» (التحقیق في کلمات القرآن الکریم ج ۷ ص ۳۷) 

۳ ابن اثیر: «یقال شاع الحدیث و أَشاعَهٌ . ٍذا ظهر و آظهره.» (النهایه في غریب الحدیث و الاثره ج ۲ ص ۵۲۱) 
آشاع ذکرّ الشيء: آطاره و آظهره. (لسان العرب. ج ۸ ص ٩۱‏ 
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از انتشار نیز به دلیل جنبه‌ی ظهور است؛ پس اگر گفته می‌شود: «شاعت الضفادع؛ 
قورباغه‌ها زیاد و منتشر شدند» این از نظر ظاهر و بارز شدن آنها است. 

احتمال دوم: ادعای عکس این مطلب است؛ چرا که برخی از لغویون بنام نیز فقط 
معنای انتشار و کثرت را مطرح کرده‌اند و اصلاً معنی ظهور و بروز را ذکر نکرده‌اند؛ 
تاتفق: اند شرت در یره اللعد ب ازفری در هلاب له و تین مات بغانیی 
اللغة که ريشه این واژه را بتُ و اشاعه قرار داده " و علامه مصطفوی نیز اصل در معنی 
این کلمه را توسّع در شیء می‌داند.؛ 

چه بسا بتوان ادعا کرد معنی اصلی شیوع همان انتشار است و چون لازمه‌ی آن ظهور 
و بروز است. آن را نیز به عنوان معنی این واژه آورده‌اند. 

طبق این احتمال اگر اشاعه به یک فعلی مثل فاحشه تعلق گیرد. به معنی ترویج 
و نشر خود آن فعل خواهد بود نه خبر آن؛ زیرا استعمال شیوع در ظهور و بروز 
استعمال مجازی و استعمال در «غیر ماوضع له» می‌شود و اصالة الحقيقة آن را نفی 
می‌کند و اين» نکته بسیار موثری در استظهار از آیه شریفه ۱٩‏ سوره نور «...تشیع 
الفاجشة...» خواهد بود؛ اگرچه برای استظهار از آن آیه, نکات دیگری مانند شأن نزول 
و روایات ناظر به آیه نیز مد نظر واقع خواهد شد و چه بسا آنها قرینه شوند بر اراده 
معنی مجازی از آیه. 

احتمال سوم: ممکن است بگوییم این واژه مشترک لفظی است و هر دو معنی. 
موضوع له هستند و اراده‌ی هر یک به قرینه‌ی معیّنه نیاز دارد و شاهد این مدعا 
این است که برخی از لغویون هر دو معنا را در کنار هم به عنوان تفسیر این کلمه 
آورده‌انن ٩‏ 

و اما احتمال اینکه شیوع مشترک معنوی باشد و برای معنای جامعی وضع شده 
باشد که هر یک از انتشار و ظهور از مصادیق آن باشند. احتمال ضعیفی است؛ زیرا 
اگر این‌گونه می‌بوده می‌بایست آن معنی جامع و لو در کلمات برخی لغویون مطرح 
ین 

۱. جمهرة اللغ ج ۲ ص ۸۷۲ 
۲ تهذیب اللغ۳ ص ۲-۶۱. 
۳ معجم مقاییس اللغةء ج ۳ ص ۲۳۵. 


۶ التحقیق في کلمات القرآن الکریم» ج ۷ ص ۳۷. 
۵ و شاع ی و انْتَمرّ. المحیط في اللغةء ج ۲ ص .)4٩‏ 


انتخاب و تقویت هر یک از این سه احتمال. کمی مشکل است. اگرچه اقدم بودن 
خلیل و اقبال زیاد به کتاب او مزیتی برای احتمال اول است. لکن به نظر می‌رسد 
متبادر و منسبق به ذهن, همین معنی انتشار باشد. حال اگر این تبادر, همان تبادر 
مصطلح - که از علائم حقیقت است- باشد انتشار معنی «موضوع له) شیوع خواهد 
بود و اگر تبادر به معنی انسباق معنی از حاق لفظ باشد. اگرچه به حد وضع نرسیده 
باشد» پس در این فرض انتشار معنی «منصرف الیه؛ شیوع خواهد بود؛ به این صورت 
که اگرچه معنی موضوع له منحصر به او نیست و هر دو معنا - چه به نحو اشتراک 
معنوی و چه لفظی - موضوع له‌اند. لکن وقتی اين واژه به طور مطلق به کار می‌رود و 
به عنوان مثال گفته می‌شود: «شاعت الفاحشة فی المجتمع». انصراف به معنای رواج 
و انتشار پیدا می‌کند بدون اينکه به قرینه‌ی معیّنه نیاز داشته باشد و نتیجه تحقیقات 
میدانی از «تبادر» برخحی از اساتید عرب زبان نیز گواه همین مدعاست.! 

بنابراین اگرچه معنی اصلی «شیوع فحشا» ظهور و بروز آن نیست تا اينکه یکی از 
مصادیق اشاعه, نقل خبر فحشا باشد, لکن با ادله‌ای که بعدا اقامه خواهیم کرد ان شاء 
له روشن می‌شود که نقل خبر فحشا نیز حرام است. 

نکته مهم و تأثیرگذار دیگر در بحث این است که اگر اثبات شد اشاعه فحشا به معنی 
بازگو کردن آن حرام است. باید توجه داشت که شیوع. یک نوع ظهور و آشکار شدن 
خاص و ویژه است؛ به این بیان که فقط در صورتی می‌گویند فلان مطلب شایع شده 
است که نزد عموم مردم ظاهر و آشکار شده باشد؛ بنابراین در صورت بازگو کردن یک 
مطلب نزد یک پا چند نفر معدود. نمی‌گویند اين خبر شیوع پیدا کرد و این شخص 
این مطلب را اشاعه داد. 

اثبات این مدعی با مراجعه به کلمات لغویون در تعریف واژه «شبوع» روشن می‌شود. 
به عنوان مثال در تعریف خبر شایم گفته شده: 

رای هاش قانم رقد شاف ناراگن سل بکل اعد نهر 
علم الناس به و لم یکن علمه عند بعضهم دون بعض. 


و در شیوع قورباغه‌ها این گونه گفته‌اند: 


۲. لسان العرب ج ۸ ص 1۹۱ 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۶۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۶۲ 


منها شیوع الضفادع و کثرتها بحیث لم یبق بیت و لا محلْ منهم الا و فیه 


ضفدع.! 

بدیهی است که مراد از «کل آحد» و امثال آن معنای حقیقی و واقعی آن نیست؛ بلکه 
ماد کی ال یی اه ی لا دای اشاف ک هر جانیت معل وال امه 
یک مورد هم نمی‌توان پیدا کرد که خبری «شایع» شده باشد. یعنی در تمام مردم عالم 
منتشر شده باشد و همه از آن مطلع شده باشند؛ پس همچنانکه گفته شد. مراد از «کل 
احل0ه کل احل نی و خر عآس‌تهاغ محدود است؛ حتی در همین حد نیز لازم نیست 
باشد. بلکه اگر بین معظم آنها یا تعداد قابل توجهی از آنها مطلبی منتشر شود. تعبیر 
شایع شدن صادق است. به هر صورت. منتشر شدن یک خبر فقط نزد یک یا دو نفر 
شیوع آن خبر محسوب نمی‌شود و شاهد بر این مدعی کلمات فقها است در مواردی 
که برای اثبات یک مطلب به شیاع تمسک کرده‌اند؛ مثل ثبوت هلال يا اعلمیت مجتهد 
که در این موارد وجه ارجاع به شياع حصول اطمینان است و بدیهی است که با اطلاع 
یک پا دو یا سه نفر از یک مطلب موجب اطمینان انسان نمی‌شود. مگر در مواردی که 
آنها ویژگی خاصی داشته باشند که البته این خارج از فرض کلمات فقها است. 
خلاصه‌ی کلام: عنوان «اشاعه فحشا» مخصوص مواردی خواهد شد که خبر فحشا 
نرد عده بسیار و قابل توجهی بازگو شود. مگر اينکه در موردی قرینه‌ای قائم شود بر 
اینکه شامل بازگو کردن نزد یک یا دو نفر هم هست؛ حال اينکه آیا در آیه شریفه چنین 
قرینه‌ای وجود دارد يا خیر» موکول می‌شود به بحث از آیه. 

لازم به ذکر است اگرچه در عنوان مسئله. واژه «اشاعه» احذ شده است. لکن بین 
ادله‌ای که ذکر خواهد شد عناوین دیگری مثل «جهر» يا «اذاعه» نیز داریم که ممکن 
است از آنها معنای وسیعتری که شامل بازگو کردن نزد یک یا دو نفر هم هست فهمیده 
شود که در مقام ذکر ادله به آنها پرداخته شده است. 


قن وم تدارا 
کلمه فاحشه از ماده‌ی فحش است و در این ماده اختلاف تعبیر بین لغویون مشاهده 


مین وگ 


۱. التحقیق فی کلمات القرآن الکریم» ج ۷ ص ۳۷. 


برحی از آنان مثل صاحب «العین» آن را به معنی عدم موافقت با حق گرفته‌اند." و 
برخی به معنی تجاوز از حدٌ تفسیر کرده‌اند." 

لکن برخی دیگر آن را به معنی یک نوع عمل زشت و قبیحم خاصی گرفته‌اند؛ مثلا 
عمل قبیحی که زشتی آن از شدّت" و بزرگی* برخوردار باشد. آنچنان که ابن‌منظور و 
راغب گفته‌اند يا بیّن و آشکار باشد. آنچنان که علامه مصطفوی گفته است*. 

به نظر می‌رسد فحشا با مطلق عمل زشت و قبیح متفاوت باشد و به نوع عمل پا قولی 
که زشتی و قباحت مضاعفی داشته باشد اطلاق شود؛ موّید این مدعی: 
متضیوضا با وه به آنگ ور من این اقویزی مب که دی ای کر فان دنه 
حسن بن عبدال عسکری جمع‌آورنده‌ی فروق اللغة۲ وجود دارد. 

قاشا ویس فان و مارد ان انم وا کون هشن فطلت را اس شک 

به عنوان مثال کلمه‌ی «فحش» به کلام قبیحی که از زشتی و استهجان خاصی 
برخوردار باشد اطلاق می‌شود و به هر کلام قبیحی فحش اطلاق نمی‌شود؛ همچنان که 

ناگفته نماند برخی نیز کلمه فحش را به مطلق قول سیم تفسیر کرده‌اند" که گویا در 


مقام جزئیات نبوده‌اند. 


۱. افش روگ الق ایا بیر لافاخقه و ری قاری ام و کل اترلی پرافور اس اهر بات 
(کتاب العین ج ۳ ص7٩)‏ 
۲ کل شيء ماو اد هر (قاحشل . (المصباح المنیر في غریب الشرح الکییره ج ۰۲ ص ۳ 

۳ و قد تکرر ذکر «لفْحَش و القَاحشْة و الفوّاحش» في الحدیث و هو کل ما يِشتد قبحه من الذنوب و المعاصي 
و کیرا ما فرد ماه بممی زلژن الهایه في غریب الحقیت و لیم ۸ 16۱8 بان آلفرب جر ٩‏ عن 2۳۷۵ 
۶ الْحَش و اْفحشاء و الفاحشة: ما عظم قبحه من الافعال و الأْقوال. (مفردات الفاظ القرآن. ص 0۲7) 
۵ الفحش و الفحشاء و الفاحشة. و التحقیق: آَنْ لأصل الواحد في المادة: هو القبح البیّن. (التحقیق في کلمات 
القرآن الکریم ج ٩‏ ص۳۶) 
1 فحش-آفحش فلان في کلامه و فخش و تفخش, و هو فخاش و تفاحش الامز: تزاید في القبح. (أساس 
البلاغ ص 11۵) 
۷ الفرق بین القبح و الفحش :آن الفاحش الشدید القبح و یستعمل القبح في الصور فیقال القرد قبیح الصورة و لا 
یقال فاحش الصورة و یقال هو فاحش القبح و هو فاحش الطول و کل شیء جاوز حد الاعتدال مجاوزة شدیدة 
فهو فاحش و لیس کذلک البیح. (الفروق في اللغةه ص ۲۲۷) 
۸ (أفخثر ) لرجل ی (بالخش ال (المصباح المنیر في غریب الشرح الکبیر: ج ۲ ص 47۳) 


تما 


سال سوم - پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


ند 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۶.۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۶۴ 


یا کلمه‌ی فاحش را به خروج از حدّی که متعارف نباشد گویند؛ مثلاً گفته می‌شود: 
«غبن فاحش)» به معنی اختلاف قیمتی است که بیش از حد متعارف باشد.! 

ممکن است گفته شود: این نمی‌تواند موّید باشد؛ زیرا از کلمه «فاحش» فقط خروج 
از حد استفاده می‌شود و خود غبن نیز به معنی زیاده از متعارف است؛ لذا غبن و فاحش 
با هم این معنا را می‌دهند که این زیاده‌ی از قیمت عادی (غبن). از زیاده‌های متعارف 
نیز تجاوز کرده؛ یعنی زیاده‌ای است که عرف هم از آن تسامح نمی‌کند. 

اتضاف.ابخ است که ای میرفا تفه در ال اسف ابا ابا مطلي یه فرتخ شوه 
باقی است؛ یعنی کلمه «فاحش» در مواردی به کار می‌رود که خروج از حد. زائد از 
معمول باشد؛ مثل عبارت «فاحش الطول»؛ لذا در فروق اللغة اینگونه آمده است: ... 
فاحش الطول و کل شيء جاوز حد الاعتدال مجاوزة شديدة فهو فاحش..»" 

چنانچه گفته شد. موارد استعمال این واژه می‌تواند موید این مدعا باشد که «فحشا» 
غیر از «اثم» یا «بغی» يا «سوء» یا «منکر» یا «ظلم) است و در واقع یک نوع ام پا ظلم 
یا سوء خاص است؛ مثلا اثم بیّن یا اثم شدید را فحشا گویند نه مطلق ائم؛ چرا که 
این واژه‌ها کار واافی فحفا به کار زفته‌اند به گو تدای که مغایرت بین آنها احساس 
می‌شود؛ مانند موارد ذیل: 

جرا یمرک بااشوء و الْفَخَشاء» (سوره بقره‌آیه 24 

«و ینْهی عن الفخشاء و منک و البَفي.» (سوره نحل.آیه )٩۰‏ 

و لین بذا فعلُوا فاحشّة َو ظلموا آنفسهم.» (سوره آل عمرانآیه ۱۳۵) 

«وّ این بَجْتَنُون بان لاثم و الفواحش.4 (سوره شوری.آیه ۲۷) 

اما اینکه برخی فحشا را به معنی گناهان خحاصی مثل زنا یا مساحقه گرفته‌اند" از 
پاب تطبیق عام بر ابرز مصادیق است؛ چرا که اين گناهان خاص از قباحت شدیدتر و 
آشکارتری برخوردارند و شاهد این مدعی این است که در آیه شریفه» نهی از نزدیک 
شدن به زنا را اینگونه تعلیل فرموده که چون زنا فاحشه است: «و لائَربُوا النی اه 
کانْ فاحشة4 (سوره اسراء» آبه ۳۲( 

۰ کل شيء جاور ادف (قاحش) و مه عبنْ (فاحشن) | جَارَرّت لزید ما یغاد ملة. (همان) 
۲. الفروق في اللغتء ص ۲۲۷. 
۳ و قد تکرر ذکر لش و الفاحشة و الفوّاحش» في الحدیث و هو کل ما يشتدٌ قبحه من الذنوب و المعاصي 


و کثیرا ما ترد الفاحشة بمعنی الرنا. (النهایه في غریب الحدیث و الاثره ج ۳ ص 4۱۵) 
و قال الطبرسی:«قیل المراد بالفاحشّة المساحقة و الاکثرون المراد بها الزنا.» (مجمع البحرین؛ ج 4 ص 6۱45 


نتیجه: آنچه از بررسی کلمات لغویون و موارد استعمال این ماده استفاده می‌شود 
این است که بعید نیست فحشا به عمل پا قول زشتی که از قباحت شدیدی برخوردار 
است يا قباحت آن بر عموم مردم آشکار است؛ اطلاق می‌شود نه به هر عملی که عرفاً 
زشت یا شرعاً حرام باشد. 

لازم به ذکر است اگرچه در عنوان مسئله. واژه‌ی «فحشا» احذ شده است؛ لکن بین 
ادله‌ای که ذکر خواهد شد عناوین دیگری مثل «سوء» نیز داریم که ممکن است از آنها 


دایره وسیع‌تری فهمیده شود که در مقام ذکر ادله به آنها پرداخته شده است. 


مبحث دوم: اشاعه فحشا در اصطلاح 
اشاعه فحشا در اصطلاح به دو معناست؛ 

. معنی اول: منتشر ساختن خبر فحشا که این می‌تواند به وسیله قول یا کتابت یا 
ایماء و اشاره (مثل حرکات پانتومیم) يا عرضه کردن فیلم و عکس در مجامع عمومی 
یا به اشتراک گذاشتن آنها در فضای مجازی صورت گیرد؛ مثل اينکه گفته شود یا 
نوشته شود فلانی زناکار است يا عمل فحشا را با یک سری حرکات و اشارات به اذهان 
تداعی کنند یا فیلم و عکس آن را منتشر نمایند. 

۲ منتشر ساختن خود فحشابه وسیله فعل, به این معنا که فحشا آشکارا انجام شود 
تا دیگران نیز به آن ترغیب گردند یا آن فعل حرام فی‌نفسه از کارهایی باشد که به علت 
علنی و در منظر بودن» سبب ترویج فحشا شود؛ مانند ایجاد مجسمه‌های مستهجن و 
نصب آن در ملاً عام یا اینکه آن فعل موجب اعانه بر انجام فحشا گردد؛ چنانچه مرحوم 
امام در بحث «بیع شيء مباح ممّن یصرفه في الحرام کبیع الخشب من یعمل صنماء 
و بیع العنب ممن یعمل خمرا» فرموده: «مع آن فیه |شاعة الفحشاء و المعاصي و ترویج 
الائم و العصیان»" يا نشر و ترویج آلات و وسایل فحشا در جامعه که همه اين موارد 
تحت اشاعه فحشای فعلی و عملی قرار می‌گیرد. 
بنابراین هر دو معنا در کلمات فقها مطرح شده است. 
برخی از فقها در بحث حد قذف این فرع را مطرح کرده‌اند که اگر کسی گفت 


«آحدهما زان» آیا از او تعیین آن شخص زانی مطالبه می‌شود يا خیر؟ و برای عدم 


۱. المکاسب المحرمة (لاومام الخميني» ج ۱ ص ۲۰۳. 


تما 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۶۵ 


ایا 
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وجوب مطالبه تعیین گفته‌اند: «انْ فی ذلک اشاعة الفحشاء»" یا برخی برای اثبات عدم 
جواز اقرار به گناه گفته‌اند: این کار مستلزم اشاعه فحشا است. 

روشن است که مراد از اشاعه فحشا در عبارت بالا و امثال آن همان معنی اول (بازگو 
کردن فحشا) است. 

و از مواردی که اين عنوان در معنی دوم (نشر خود فحشا نه فقط خبر آن) به کار 
رفته شده علاوه بر عبارت مذکور از مرحوم امام می‌توان به کلام آية له سیستانی مثال 
زد که می‌فرماید: «و کذا یحرم تصویر الصور الخلاعية التي تعتبر وسيلة لترویج الفساد 
و |شاعة الفاحشة بین المسلمین.»" همانطور که ملاحظه شد. ایشان ایجاد تصاویر 
مستهجن را وسیله‌ای برای اشاعه فحشا دانسته که با معنی دوم منطبق است. 

تذکر این نکته لازم است که استعمال تعبیر «اشاعه فحشا» توسط فقها در معنای اول 
بسیار شایع‌تر است نسبت به معنای دوم؛ اکن رتم شب ان در بحث 
قذف. شهادت. اقرار تجسس. غیبت و بسیاری از این عناوین که با بازگو کردن و نقل 
فحشا سازگارند» این مطلب روشن می‌شود. 

۰ ۰.۱ ا ۳ ۳ ۳۰۰ 
آن هستیم . همان معنی اول است. حال چه همین سختن از ایه‌ی ۱٩‏ سوزه تور و برنحی 
از روایات مشتمل بر استشهاد به اين آیه. مراد باشد یا خی که البته بحث تفصیلی آن 
کی تررسی. بان آهنه: استگه: 

نسبت به واژه فحشا نیز باید گفت در مراد از فحشا اختلاف است. زناه هر فعل یا 
قول زشت که در شرع دارای حد معیّن است و هر گناه کبیره» معانی مختلفی است که 
برای قفا بیان شقه است» اگرنخه این وازه شش قزر مرید انا لواط بماند آن به کار 


می‌رود؟ که ذیل بررسی آیات به بحث آن پرداخته له آننتنگا: 


۱. و من ذلک یعلم الحال في ما لو قال آحدهما زان لا علی التعیین الذي استشکل فیه في القواعد من ثبوت حق 
في ذمّته و قد آبهم فلنا المطالبة بالقصد و من آن في ذلک !شاعة الفاحشة.» (ر.ک: جواهر الکلام في شرح شرائع 
الاسلام ج ۶۱ ص ۰۵) 

۲ الاقرار بالعصیان و لا سیما بمثل الزنا یکون سببا لاشاعة الفحشاء و هو محرم قطعاء ففیه التعزیر. (آنوار الفقاهق 
کتاب الحدود و التعزیرات (لمکارم)؛ ص ۱۵۳) 

این (للسيستاني)» ج ۲. ص ۱۲. 

ٌ لین بُحبُون آن تشیع الفاحشه في این وال عَذاب لیم في دیا والاخزه لته یلم وم تغلمون 4 


۵ قاموس قرآن» ج ۵ ص ۱۳11 


تفاوت این عنوان با عناوین مشابه 

مراد ما از اين عنوان, بازگو کردن و نقل فحشا است. حال سژالی که مطرح می‌شود 
این است که این عنوان چه تفاوتی با غیبت يا بهتان و افترا دارد؟ 

تفاوت آن با غیبت 

در پاسخ باید گفت: نسبت این عنوان با غیبت عموم و خصوص من وجه است؛ چرا 
که گاهی اوقات اشاعه فحشا بر سخنی صادق است. اما غیبت حرام صادق نیست و 
گاهی عکس آن و گاهی هر دو عنوان بر یک سخن صادق است. 

توضیح مطلب اینکه در تعریف غیبت گفته‌اند: «ذکرک آخاک بما یکرهه»:۱ پس 
می‌شود فحشایی را بازگو کرد بدون اينکه غیبت باشد؛ زیرا آن فحشا به برادر مژمن 
معینی نسبت داده نشده و به نحو مبهم گفته شده است؛ مثلا اگر بگوید: «شخص یا 
اشخاضی فاون قفا را مرتکت منت اوه بر آننکه شک است فا را به تبعر 
معین به شخصی نسبت دهد و همه جا بگوید مثلا زید فلان فحشا را مرتکب شد. 
لکن چون زید متجاهر به فسق است. لذا حتی اگر خبر فحشای او نزد کسانی که از 
این فحشای او بیخبرند منتشر شود. غیبت حرام صادق نیست؛ لکن عنوان اشاعه فحشا 
محقق است؛ همچنین در موردی که خود شخص مرتکب فحشا؛ در مجلس حاضر 
باشد که بنا بر تعریف فقها از غیبت. غیبت صادق نیست؛" ولی اشاعه فحشا محقق 
است و نیز مواردی که گوینده. فحشایی را که خودش مرتکب شده اشاعه دهد که اینجا 
نیز اشاعه فحشا صادق است؛ چنانچه فقها در حرمت اقرار و اعتراف به گناه به همین 
عتران: تمبکه کرده‌اند؟ ولی غیت ضصادق پیستا: 

اما دی موارکی نب وان غیت صادقی استه زلی غیران اشاغه فخفا ضادق تستکه؟ 
مثل عیبی را که گناه محسوب نمی‌شود پشت سر برادر ممن بازگو کند و شیوع دهد. 
به گونه‌ای که اگر پیش رویش می گفت آن موّمن ناراحت می‌شد که اینجا غیبت صادق 
است؛ ولی اشاعه فحشا صادق نیست؛ حتی اگر معنای فحشا را «مطلق المعصیة» بدانیم 


يا موردی که فحشای شخص معینی را نزد کس يا کسانی بازگو کنیم که خودشان خبر 


ت تون اهر اقا اپویر ماش فان و کی ایا یکرت (لأمالی (للشیخ الطوسی)» ص 0۳۷) 
مرحوم آیة الّه خویی نیز همین تعریف را به مشهور فقها نسبت داده‌اند.(مصباح الفقاهة. ج ۱ ص ۳۲۹) 

۲ آن مقتضی ما ذکره المشهور من «آن الغيبة ذکرک آخاک بما یکرهه لو سمعه» عدم صدق الغيبة مع حضور 
المغتاب (بالفتح). (مصباح الفقاهة (المکاسب)» ج ۱. ص ۲۲۹) 
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ایا 
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۶۸ 


دارند که اینجا نیز عنوان اشاعه محقق نیست اگرچه غیبت محسوب ِِ 
ممکن است در خیلی از موارد نیز هر دو عنوان با هم صادق باشند. 


تفاوت آن با بهتان 

تفاوت این عنوان با عنوان بهتان واضح است؛ زیرا بهتان به معنی نسبت دادن عیبی 
اس کهرقی بای وه تیه یی فرعم که ان فا نها نت سر 
زوم اشاغاه مستق است بقوق آیتکه بزتان: سدق باشله ها نکه ار فردینغییی وا 
که کته تییستا ق شتکصی که انیب را تذاره یت و تفر دهد بهتان صادن, است؟ 
و افیا یو 

طبیعتاً در مواردی که فحشایی واقعاً توسط شخص صورت نگرفته باشد و به او 
نسبت و نشر داده شود. هر دو عنوان صادق خواهد بود که البته اینجا «فحشای عنوانی» 
اشاعه خواهد شد نه فحشای واقعی و محقق در خارج. 

خلاصه کلام: در فرض اثبات حرمت اشاعه و نقل فحشاء بایست آن را یک حرام 


ادله حرمت اشاعه فحشا 

دلیل اول: آیات 

از میان آیات آنچه در اين مقاله مورد بحث قرار داده می‌شود دو آیه از قرآن کریم 
است که عبارت اند از: 

۱ ان لین یُحبُونَ آن تشیع الْفاحشه في الذین منوا له عَذابْ لیم في الدنْیا والاخره وال 
یغمُ وأنثغ اتفلفون.»" 

آنان را که دوست دارند میان اهل ایمان کار منکری اشاعه و شهرت یابد. در دنیا 


و آخرت عذابی دردناک خواهد بود و خدا [فتنه گری و دروغشان را] می‌داند و شما 


۱. طبق نظر برخی از فقها غیبت نیز صادق نیست. مرحوم آية له خویی در مصباح الفقاهة می‌فرماید: «قد عرفت: 
آنها |ظهار ما ستره الّه.. و من هنا علم عدم تحقق الغيبة آیضا بذکر الانسان بعیوب یعلمها المخاطب نعم قد یحرم 
ذلک من جههة آخری.» (مصباح الفقاهة (المکاسب) ج ص ۳۲۸) 

۲ علیْ بُنْ ابراهیم عر ن من هی عْ یوش بن عَبّد الرخمن, عن خد ار من ن ساب قل سمفث یا 
عَّد اه یه دم یقول «ْغيبَة ن تفول في آخیک ما سره لقه علیه و ما الأمر اللاهر فیه مثل الحدة و لعج فلاء و الهْتانْ 
تقول فیه ما یس فیه». (الکافی (ط - دار الحدیث)» ج 4 ص ۸۶ - ۸۵) 


۳ سوره نو آیه .1٩‏ 


نمی‌دانید. 

۲. (ا بُحمْ ال الْجْهرْ بالشوء من الْقَول امن للم و کانْ لته شمیعاً غلیماً ۱6 

خداوند از میان گفتارها آن گفتاری را که موجب آشکار کردن بدی می‌شود دوست 
نی دود مک از گس که سل یلم اسگاه 


آیه نخست: آیه ۰۱٩‏ سوره نور 

استدلال به آیه نخست 

برای اثبات مدعی (یعنی حرمت اشاعه فحشا به معنی بازگو کردن خبر آن حتی در 

شود که آنها را در قالب چند مبحث ذکر می‌کنيم: 

مبحث اول: کیفیت استفاده حرمت از آیه شریفه 

یکی از راه‌های استفاده حرمت یک فعل اب ین است که خداوند بر انجام آن فعل وعید 

۱ ایا ۱ ۵9 است؛ 
رت کشف می‌کنیم که آن 
حال 0 در اين آیه وعید به عذاب الیم داده شده و بالطبع حرمتش 

از آیه استفاده می‌شود. حبٌ و دوست داشتن شیوع فحشا بین مژمنان است نه خود 

شیوع دادن فحشا؛ لکن سژال این است: بر فرض که اشاعه فحشا - به هر معنایی که 

باشد؛ چه اشاعه خودش و چه اشاعه حبرش - حرام باشد. آیا محبت به آن نیز حرام 

۱. سوره نساء آیه 1۶۸. 

۲. حیث ان العقاب هو لازم مخالفة الخطاب التحريمي و معلوله؛ فبالمعلول یستدل علی علته. (رسائل سید جمال 

گلپایگانی» الغيبة ج ۱ ص۳؛ ر.ک: الرافد في علم الأصول للسید علی السیستانی. ص ۵۸؛ منتقی الأصول. ج 4 


ص ۵۶) 
۳ ر.ک: وسائل الشيعة ج ۱ ص از ۷ ۸ ۱۰ ۰۲۰ ۲۱. مانند این روایت 


2 و عنْ مد بآ ند رن 


[۱ 


تما 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 
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ایا 
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دانسته‌اند؛ " بنابراین منظور از این حبٍ - و الّه العالم - مجرد دوست داشتن نیست؛ 
بلکه کنایه از دوست داشتن همراه و منجر به عمل است و از باب مبالغه در شدت 
مبغوضیت شیوع فحشا حبٌ آن را نیز موجب استحقاق عذاب دانسته و کان اين گونه 
گفته شده: «الذین پشیعون الفاحشة» و شأن نزول آیه نیز شاهد این مطلب است؛ چرا 
که در جریان آفک - که ذکر آن خواهد آمد- با خود تهمت و افک که یک فعل و عمل 
است این خبر فحشا - که البته اتفاق نیفتاده بود - منتشر شد و البته بنا بر احتمالات 
دیگری که در مورد آیه ذکر خواهيم کرد عمل و فعلی صورت گرفته بوده و مجرد حبٌّ 
يا قصد نبوده است؛" بنابراین آنچه حرام است و وعید عذاب بر آن داده شده کاری 
است که موجب شیوع فحشا شود. 

با توجه به مطالب مذکور. ضعف استدلال کسانی که به مفهوم اولویت تمسک 
کردهن ورن عیسو 

توضیح اينکه برخی برای اثبات حرمت اشاعه فحشا به مفهوم اولویت تمسک کرده 
و گفته‌اند: «وقتی خداوند حب شیوع فحشا را - به قرینه وعید به عذاب الیم- حرام 
می‌داند. پس به طریق اولی عملی را که سبب شیوع فحشا شود حرام می‌داند.»" 
جواب این است که مجرد «حب حرام» حرام پیت هی نمی‌نبود کفت: عنم 
موجب شیوع فحشا به طریق اولی حرام است. 


مبحث دوم: مراد از شیوع فاحشه در آیه شریفه 


بحث راجع به معنای لغوی شیوع و فاحشه به صورت مفصل مطرح شد و حاصل 


مه و بن هو عملها تبث له عشر حسَنات- ول موم هم یهن یفملها- فلا یلها فلا نکب علیّه. 

۱. «العزم. و هو التصمیم و توطین التفس علی الفعل آو الترک. و قد احتلفوا فیه» فقال کثیر من الاصحاب: اٍنه لا 
اخذ به؛ لظاهر هذه الأحادیث. و قال أکثر العامة و المتکلمین و المحدّئین, و منهم القاضي: آنه یاخذ به, لکن 
بسيتة العزم لا بسيثة المعزوم علیه؛ لأنها لم تّفعل, فان فعلت کتبت سیِنة انیة؛ لقوله تالی ِنْ لین بُحبُونَ آن تشیع 
اْفاحشةٌ في لین وال غذابْ ليم 4» (رسائل آل طوق القطيفي ج ۱ ص ۱۸۳) 

۲ آنْ المراد هو الحبٍ المنضمٌ الی العمل و الرّضا المبرز بالفعل و يشهد علی ذلک ما ورد في شأن نزول هذه 
الاية حیث ان بعض المژمنین کانوا یتلقّون افتراء المنافقین علی زوجة النبي صلی انه علیه و آله. فینقلونه و یشیعونه و 
یظهرون بذلک رضاهم القلبي باشاعة هذا البهتان من دون مطالبة أَيْ دلیل و فحص. (دلیل تحریر الوسيلة (سیفی 
مازندرانی) الأْمر بالمعروف و النهی عن المنک ص ۱۹۳) 

۳ مرحوم شیرازی ذیل آیه 2 فرموده: «فاذا کان حبٍ اشاعة الفاحشة معصیة- بقرينة العذاب الالیم- 
یکون الاشاعة اولی بکونها معصية.» (ایصال الطالب |لی المکاسب. ج ۳ ص ۵) همچنین مرحوم قزوینی فرموده: 
«و لا ریب آَنْ الهجاء (شاعة للفاحشة, و |ذا کانت محبّته محرّمة فنفسه أولی بالتحریم.» (ینابیع الأحکام في معرفة 
الحلال و الحرام ج ۲ ص ۲۶۲) 


گفته شود: «شاعت الفاحشة», ظهور اولی آن در نشر یافتن خود فحشا است نه خبر آن؛ 
لکن در عین حال اگر کسی شیوع را به معنی ظهور و آشکار شدن بداند." اثبات مدعا 
(حرمت نشر دادن خبر فحشا) برایش آسان است؛ چرا که یکی از مصادیق آشکار کردن 
فحشاء حکایت کردن برای دیگران و نشر دادن خبر آن است؛ ولی کسی که ظهور شیوع 
الفاحشة را در انتشار خود فاحشه بداند نه خبر آن, باید این معنی را به کمک سایر 
قرائن متصل يا منفصل, از آیه استظهار کند؛ لذا باید بررسی شود که آیا می‌توان اثبات 
کرد آیه ناظر به شیوع خبر فحشا نیز هست. 

قرینه بر اينکه آیه ناظر به شیوع خبر فحشا نیز هست 

در پاسخ می‌گوییم: از دو راه و به دو قرینه می‌توان این مطلب را اثبات کرد: یکی 
از طریق شأن نزول آیه و دیگری از طریق روایاتی که در مقام بیان حرمت برخی از 
معاصی هستند که از سنخ بازگو کردن معصیت‌اند و در آنها به اين آیه شریفه استشهاد 
اه تن 

قرینه اول: شأن نزول 

ظاهر این آیه - و الّه العالم - این است که با آیات سابق مرتبط است؛ یعنی آیات 
یازده به بعد که مربوط به قضیه‌ی «افک» است وطبق جستجوی بنده. جمع بسیار 
زیادی از مفسران نیز اين آیه را ناظر به جریان |ٍفک گرفته‌اند." 
۱. مانند مرحوم شهید محمد صدر که در ذیل آیه فرموده: «و المفهوم عرفا من شیاع الفاحشة شیاع ذکرها و اتهام 
نتاس بها و لیس أصل وجودها و ٍن کان ذلک أعظم حرمة عند الّه عزو جل.» (ما وراء الفقه ج 1» ص ۳۸۷) لا 
شبهة في آن مفاد الاية لیس الا حرمة افشاء الفاحشةه. و هو الظاهر عرفا من قوله: یحب آن تشیع الفاحشة في فلان 
آو في الذین آمنوا. فحینثذ یکون ما في الروایة(منظور روایت محمدبن فضیل است که آن را ذکر خواهیم کرد) 
داخلا في الاية من غیر تصرّف فیها. (المکاسب المحرمٌ (للامام الخمینی)؛ ج ۱ ص 4۰3) ظاهر کلامشان این 
است که ظهور عرفی خود شیاع الفاحشة همین است نه اینکه به کمک سایر قرائن این استظهار را کرده باشد؛ 
هرچند این احتمال هم هست که باتوجه به شأن نزول» ظهور عرفی آیه را این‌گونه بدانند و همچنین محمدین 
طاهر (ابن‌عاشور) نیز همین ادعا را کرده و فرموده: «معنی ن تَشیع الفاحشَة آن یشیع خبرهاء لأن الشیوع من 
صفات الأخبار و الأحادیث کالفشو و هو: اشتهار التحدث بها. فتعین تقدیر مضاف أي آن پشیع خبرها.» (التحریر 
و التنویره ج ۱۸ ص ۱۶۸) البته این کلام تمام نیست و همانطور که سابقاً در بحث معنای لغوی شیوع گذشت؛ 
این واژه به چیزهایی مثل قوم (شاع القوم) يا ضفدع (شاعت الضفادع) و.. نیز نسبت داده می‌شود و معنی ظاهر 
از آن, انتشار و اتساع و امثال ذلک است نه ظهور و بروز. 


(أطیب البیان فی تفسیر القرآن» ج ٩‏ ص ۵۰۷). ابوحیان محمدبن یوسف اندلسی (البحر المحیط فی التفسیر ج ۸ 
ص ۲۳ ابن عجیبه احمد بن محمد (البحر المدید فی تفسیر القرآن المجید. ج ۶ ص ۲۲ عبدالقادر ملاحویش 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۷۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۷۲ 


در کتب عامه چنانچه در المیزان نیز آمده." روایت کرده‌اند که قضیه افک و تهمت. 
درباره عایشه بوده؛ ولی شیعه روایت کرده‌اند که درباره ماریه قبطیه بوده است. در هر 
دو حدیث ضعف‌هایی وجود دارد لکن مسلم این است که اين تهمت راجع به بعضی 
از زنان آن حضرت بوده (یا عايشه یا ماریه) و از «و تَحْسَبُونَهُ هیا و مُوَ عد لته عظیمٌ» 
و سایر آیات به دست می‌آید که این جریان میان مردم شایع شده بود و تهمت‌سازان 
-که گروهی منافق و مریض القلب بودند- بر شایع کردن آن سعی می‌کردند تا یات 
نازل شد و خداوند از حریم آن حضرت دفاع کرد. 

به هر حال آنچه با توجه به شأن نزول مذکور از آیه استفاده می‌شود این است که آیه 
در صدد تهدید کسانی است که خبر فاحشه را اشاعه و نشر می‌دادند و به عبارت دیگر 
آیه در مقام بیان یک قانون کلی به لسان تهدید است و به طور کلی به اشخاصی که خبر 
فحشا را پخش و اینجا و آنجا نقل می‌کنند. وعید به عذاب می‌دهد. چه آن فحشا زنا 
باشند ی چه قلاف ی فریه(افتر۱) -د که برض مقسراق به ذکر همین دق اکقا کرده‌انگ و 
چه غیر آنها باشد و چه واقعاً محقق شده باشد و چه واقعاً محقق نشده باشد (صرفاً 
یک بهتان باشد) و چه نشر خبر فحشا موجب هتک آبروی مژمنی بشود يا نشود و به 
لحاظ دیگری مثل حفظ سلامت اخلاقی جامعه یا حفظ سمعه جامعه اسلامی نزد سایر 
جوامع. این کار را حرام کرده باشد. 

وجه اينکه بسیاری از فقها اين آیه را به عنوان یکی از ادله حرمت غیبت آورده‌اند 
شاید همین برداشت عام از آیه باشد؛" یعنی با اینکه مورد آیه و فرض آیه جایی است 
که آن عیب ثابت نباشد و تهمت (یا بهتان) و ٍفک صادق باشد. نه غیبت؛" لکن در عین 
حال چون آیه یک مطلب کلی را بیان می‌کند که عبارت باشد از حرمت مطلق بازگو 


آل غازی (بیان المعانی. ج 1» ص ۱۱ ناصر مکارم شیرازی (الأمثل فی تفسیر کتاب اه المتزل» ج ۱ ص 
٩‏ تفسیر نمونه» ج ۱6 ص ۳۸۷) و بسیاری از مفسران دیگر تا جایی که طیب سیدعبدالحسین در آطیب البیان 
گفته:«مفسران گفتند مراد از اشاعه فاحشه همان نقل افک است.» 

۱ المیزان فی تفسیر القرآن» ج ۸۵ ص ۸٩‏ 

۲ اگر چه خیلی از آنها نیز آیه را با غض نظر از قرینه دوم یعنی روایات. اجنبی از غیبت می‌دانند لکن برخی 
نیز - مانند خود مرحوم شیخ انصاری (کتاب المکاسب (للشیخ الأنصاري ط - الحدیثة ج ۱ ص ۳۱۵) و برخحی 
از محشین مکاسب - به خود آیه تمسک کرده‌اند با غض نظر از روایات. 

۳ کشف الريبة و مجموعة ورام: قال النبي صلی اته یه و آله و ستم: هل تدرون ما الغیبة؟ قالوا:انقه و رسوله أعلم» قال: ذ کرک 
خاک بما یکره قیل: ریت ان کان في آخي ما آقول؟ قال: ان کان فیه ما تقول فقد اغتبته و ٍن لم یکن فیه فقد بهته».(کشف 
الريبة فی تعریف الغیبقه ص ۵) 


کردن فختا ای ای ی در فرضی که‌واقها ان فخها اقا اناد باکد قی ماید. را 
با کو گرق ق نش اداق 
قانون (حرمت مطلق بازگو کردن فحشا) و مخصوص نبودن به مورد آیه اثبات می‌گردد. 
اشکال به این استدلال 

۱. ممکن است مراد از آیه اشاعه خود فاحشه باشد نه خبر آن؛ زیرا این احتمال 
وجود دارد که مراد از فاحشه قذف باشد؛ چرا که قذف نیز یک معصیت بیّن القبح نزد 
حد قرار داده شده است و آیه در صدد تهدید کسانی باشد که خود فاحشه‌ی قذف را 
با تکرار کردن آن اشاعه می‌دهند؛ حال تفاوت نمی‌کند که الف و لام را عهد و اشاره 
به همان قذفی که در قصه افک اتفاق افتاد بدانیم يا الف و لام را جنس بدانیم و آیه را 
شامل همه قذفها بلکه همه فواحش بدانیم و بالطبع مفاد آیه این می‌شود که هرگاه به 
کسی نسبت ناروایی زده شد و مورد قذف واقع گردید. دیگران حق ندارند به تبعیت از 
آن قذف آنرا تکرار کنند و خود نیز این عمل زشت (قذف) را مرتکب شوند که طبق 
این احتمال می‌توان ظهور اولی آیه را (انتشار نفس فحشانه خبر آن) بر شأن نزول آیه 
مطیق داشیت:ی لبازی پست هراد از اه را انتشار خبر فحشا بدانیم.! 

۲ بر فرض که مراد انتشار خبر فحشا باشد. نمی‌توان از آیه یک قانون کلی و فراگیر 
استفاده نمود؛ زیرا: 

اولا: استفاده یک قانون کلی فرع اين است که الف و لام در الفاحشة عهد نباشد در 
حالی که محتمل است الف و لام عهد باشد و به همان زنا که همسر پیامبر را به آن 
قذف کردند اشاره داشته باشد و آیه در صدد توبیخ بانیان جریان |ٍفک باشد و البته طبق 
این احتمال. مراد از شیوع و نشر دادن این زنا - که اتفاق نیفتاده بود و در حدّ تهمت 
بود- نشر خبر این زنا است نه نشر خحودش؛" جون واقعیتی نداشته تا نشر یابد يا ممکن 
۱. این مطلب در حذ احتمال هم در برخی از کتب تفسیری (المیزان في تفسیر القرآن. ج ۸۵ ص )٩۳‏ و هم در 
المواهب في تحریر أحکام المکاسب. ص ۵۵۸ ذکر شده است. 

۲. و یقصدون أنْ تشیع آن تنتشر الفاحشّةٌ أي الخصلة المفرطة في القبح و هي الفرية و الرمي بالزنا آو نفس الزنا 


کما روي عن قتادة و المراد بشیوعها شیوع خبرها في الذینْ منوا متعلق بتشیع أي تشیع فیما بین الناس. (روح 
المعانی؛ ج 4 ص ۳۱۸) هر چند این عبارت از نظر اينکه لام را عهد بدانند ظهوری ندارد. 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۷۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۷۴ 


است الف و لام عهد در الفاحشة به همان قذفی اشاره داشته باشد که در جریان افک 
رخ داده بود و آیه در صدد تهدید کسانی است که قذف و افکی را که توسط برخی 
اشخاص نسبت به همسر پیامبر لی » عیه ر رم صورت گرفته بوده نقل و حکایت 
می‌کردند؛ مثلا می‌گفتند فلائی گفته همسر پیامبر فلان کار را کرده بدون اینکه حودشان 
تیه ان شک زا سس وین از ای بان کف راد شی‌انکه کشت شوه 
آنان نیز قاذف محسوب می‌شوند و با اين کار آن قذف را به اصطلاح. به یک «شایعه» 
تبدیل کردند و با بازگو کردن خبر در اینجا و آنجاء آن را اشاعه دادند. 

ثانی: بر فرض به قرینه جاوید بودن قرآن و اینکه قرآن کتاب قانون برای عمل کردن 
به آن در همه‌ی ازمنه و امکنه است از آیه یک قانون کلی استفاده شود و تهدید مذکور 
در آن مخصوص قصه‌ی فک نباشد." حال يا به اينکه الف و لام را جنس بگیریم یا اگر 
هم عهد گرفتيم به همین قرینه‌ی جاوید بودن از مورد آیه الغای حصوصیت کنیم. لکن 
این کلیت و سعه می‌تواند فقط در دایره قذف به زنا یا رمی به مطلق فحشا - و لو غیر 
تشه جه ان سعتی که فا در له کین سای است که بسن ان 
می‌زنند و فحشایی را که مرتکب نشده‌اند به آنان نسبت می‌دهند و وجه این مطلب 
این است که اگر دلیل بر عمومیت و سعه الغای حصوصیت باشد. از آنجا که الغای 
خصوصیت باید قطعی باشد و برای ما قطع به عدم خصوصیت به این سعه و عموم 
حاصل نمی‌شود. لذا نمی‌توانیم چنین سعه‌ای را برای آیه شریفه بپذیریم و اگر هم الف 
و لام را جنس بدانیم» اگرچه فی‌نفسه چنین عمومی را خواهد داشت لکن با توجه به 
وجود قدر متیقن در مقام تخاطب نمی‌توان این عموم را پذیرفت؛ مگر اینکه قرینه‌ی 
خارجیّه‌ای بر این عموم اقامه شود که در قرینه دوم بررسی خواهد شد. 

بنابراین حتی حرمت غیبت را- که در صدق آن, حکایت از عیب محقق و ثابت 
شرط است و مباین با بهتان است- نمی‌توان از این آیه استفاده کرد. چه رسد به حرمت 
مطلق بازگو کردن و نشر معصیت؛ حتی مواردی از آنکه نه تهمت بر آن صادق باشد و 


به یوت بو مواحضب هنک آدر وق مزعتی توق 


شین میحیا اضایرج او الاباتت الراوده نی الاشک و ان دکروا لها میا ولو مروها عاصا الا ان التقهاه قا: 
ان المورد لا یخصص الوارد. و قال المفسرون بمضمون الروایات المعتبرة آن القرآن يجري في الناس مجری 
الشمس و القمر و لو کان القرآن خاصا بمورد فمات آهله لمات القرآن. و معنی ذلک آن القرآن حی لا یموت مدی 
الدهر بما آنه منزل من الحي الذي لا یموت» (ما وراء الفقه, ج ۱» ص ۳۸۷) 


تاا برد قزشیی کلداز آبه یک فازن کل اسفاده شره و از غررة آیهب که اقاقه شیف 
در قالب افک و افترا است - نیز الغای خصوصیت شود باز هم این حکم حرمت 
را نمی‌توان به همه موارد اشاعه فحشا تسرّی داد؛ حتی آن مواردی که موجب هتک 
آبروی مژمن مشخصی نمی‌شوند؛ بلکه نهایت امر این است که حکم را به مواردی از 
اشاعه فحشا تعذی دهیم که در قالب غیبت محقق می‌شوند؛ زیرا به هر حال مورد آیه 
جایی است که با اشاعه فحشا آبروی مومنی ريخته می‌شود؛ بنابراین ممکن است ما 
از موارد اشاعه‌ای که موجب هتک آبرو تحت عنوان بهتان و فک می‌شود تعدی کنیم 
و حکم را به مطلق اشاعه‌هایی که موجب هتک آبرو می‌شوند -اگرچه تحت عناوین 
دیگری مثل غیبت- سرایت دهیم» لکن در عين حال تعدی به اشاعه‌هایی که اصلا 
سبیا فک ابری و نله مشک اسف: 

و اما اینکه گفته شود: «به حکم آن قاعده‌ی معروف که العبرة بعموم الوارد لا 
بخصوصية المورد. ما می‌توانيم حرمت مطلق اشاعه فحشا را استفاده نماییم.»۲ این 
مبتنی بر مانع ندانستن قدر متیقن در مقام تخاطب از انعقاد اطلاق است و اما در 
صورتی که آن را مانم بدانیم اصلاً برای «وارد» اطلاقی منعقد نمی‌گردد؛ پس تنها راه 
برای تسریه حکم الغای خصوصیت است که آن هم تا حدی است که بتوان قطع به 
عدم خصوصیت کرد و معلوم نیست فروضی از اشاعه فحشا- که موجب هتک آبروی 
مومن می‌شود- خصوصیت نداشته باشد پس نمی‌توان به فروضی از اشاعه فحشا- که 
موجب هتک آبروی ممن نمی‌شود- نیز حکم را تسریه داد. و له العالم. 

قرینه دوم: استشهاد به اين آیه در روایات 

در روایات متظافر و متعددی که میان آنها روایت صحیح السند نیز وجود دارد و نیاز 
به بررسی سندی ندارند» بازگو کردن عیب موّمن مصداق آیه برشمرده شده است که 
بهمواردی از آنهااشاره می‌کنیم 

۱. محمد بن یعقوب: عن علي بن ابراهيي عن آبیه. عن ابن آبي عمیر عن 
بعض آصحابه. عن آبي عبد الّه سس قال: «من قال في موّمن ما رأته عیناه و سمعته 
آذناه فهو من الذین قال الله عررجد: طِن لین یُحبُونْ آنْ تشیع الفاحشةٌ في این مَُوا 

۱ مر سید علی حائری تهرانی: «و اعلم أَنْ قوله تالی «اِ اُذین بُحبُوَّ و لو آنها نزلت في حيّ من قذف عائشة 


و مارية و عبد ال بن اب و آصحابه الا آن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب فوجب !جراژ‌ها علی ظاهرها 
۳ العموم. (مقتنیات الدرر و ملتقطات الثم ج ۷ ص‌ ۳۳۷۲ 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۷۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۷۶ 


له عذاب لیم 


۲ و عنه: باسناده عن سهل بن زیاد. عن یحیی بن المبارک» عن عبد الّه 
بن جبلةء عن محمد بن الفضیل. عن آبي الحسن الاأول میس قال: قلت له: جعلت 
فداک الرجل من اخواني يبلغني عنه الشيء الذي أکرهه. فأسأله عن ذلک. فینکر 
ذلک, و قد آخبرني عنه قوم ثقات؟ فقال لي: «يا محمد» کذب سمعک و بصرک عن 
آخیک فان شهد عندک خمسون قسامةء و قالوا لک قولاه فصدقه و کذبهم. لا تذیعن 
علیه شینا تشینه به, و تهدم به مروءته» فتکون من الذین قال اللّه في کتابه: ان لین 


ُحبُون آن قشیع الفاحشةً في این منوا له عذابٌآلیمٌ في ایا و لوق 4.»" 


۳ و عن ابن بابویه» قال: حدثنا محمد بن الحسن بن احمد بن الولید قال: 
حدئنا محمد بن الحسن الصفار. قال: حدئنا آیوب بن نوح قال: حدثنا محمد 
بن آین عمیر. قال: حدثنا محمد بن حمران» عن الصادق جعفر بن محمد علیا اس 
قال: «من قال فی آخیه الموّمن ما رأته ای شسسته آختاه فهو ممن قال اللّه عزو جل: ان 


الذین ُحبُون أنْ تشیع الفاحشة في الذین آمَنوا له غذابٍ أليمٌ في الدنْیا و الَخرّة4» 


عبد اللّه عیه سم فال: «من قال فی مومن ما رأأت غیفاه و سا شععت آذتاه کان من الذین 
قال الّه فیهم: ان لین بُحُونْ آن تشیع الْفاحشةٌ في لین منوا له عذابْ لیم في 


الدْنیا و خر 4»؟ 


چنانچه ملاحظه شد در این روایات اين آیه بر نقل و بازگو کردن عیب مژمن تطبیق 
شده است و به روشنی این مطلب را اثبات می‌کند که بازگوکنندگان عیوب مردم 
مصداق آیه‌اند و گفته نشود که وجه تطبیق آیه بر اين موارد مذکور در روایات این 
است که خود آنها نیز فحشا هستند؛ چرا که غیبت شدید القبح و بیّن القبح است؛ زیرا 


در جوابت می گوییم و ا بصن اد اش اضه شده» ولی در مورد روایت صرف با زگو 


۱. الکافی» ج ۲. ص 1؛ الا حتصاصء ص ۲۲۷. 
۲ الکافی.ج ۸ ص ۱۲۵ - ۱۶۷. 

۳ آمالی الصدوق» ص ۳۳۷. 

6 تفسیر القمُی.ج ۲ ص ۱۰۰. 


کردن ما رأته عیناه مطرح است که بر فرض هم اگر این بازگو کردن فحشا باشد لکن 
اتناعه فخیا تسه 

پس ظهور این روایات در اینکه اشاعه فحشا در آیه شامل اشاعه خبر آن نیز می‌شود 
قابل انکار نیست؛ لُذا بسیاری از بزرگان به دلیل تفسیر شدن آیه با اين روایات از ظهور 
بدوی آیه در شیوع نفس فاحشه دست کشیده و آنرا شامل غیبت - که از باب ذکر و 


نقل خبر فاحشه است و لو بدون اشاعه- دانسته‌اند.! 


مبحث سوم: تعیین مقدار دلالت آیه بر مدعا 

مواردی از اشاعه فحشا که می‌توان حرمتشان را توسط آیه اثبات کرد 

با توجه به تفسیر شدن آیه توسط روایات و با توجه به «من» تبعیضیه در عبارت «کان 
من الذین قال الّه فیهم...» که دلالت دارد موضوع روایات (من قال في مومن ما رأت عیناه) از 
مصادیق موضوع آیه ۶الذین یحبون آن تشیع الفاحشتة...4 محسوب می‌شود و موضوع آیه 
اعمْ مطلق است نسبت به موضوع روایات پس همه‌ی جهات اطلاقی روایات را آیه نیز 
دارا است و لکن در تعیین آن جهات باید کمی درنگ و تأمل نمود و در اینجا جهاتی 
را ذکر کرده و اطلاق روایات از ناحیه‌ی آن جهات را بررسی می‌کنيم که عبارت‌اند از: 

. آن عیب که اشاعه و بازگو کردنش حرام است. لازم نیست گناه فاحش «بین یا 
شدید القباحة) باشد و حتی لازم نیست گناه باشد؛ بلکه به مجرد اينکه مایه‌ی ننگ و 
تحلاف مروت باشد. اشاعه و بازگو کردنش حرام است." 

بررسی این جهت: نمی‌توان اطلاق را نسبت به این جهت پذیرفت؛ زیرا ظهور کلمه 
فاحشه در آیه - که قرار است مورد روایت از مصادیق آن باشد - در معصیت است؛ 
لذا به عیوب و کارها یا صفاتی که عرفاً زشت و قبیح‌اند فحشا اطلاق نمی‌شود؛ بلکه 
حتی - همچنان‌که قبلاً در بحث تبیین مفهوم فحشا گذشت- به هر معصیتی فحشا 


گفته نمی‌شود و فقط به معصیتی که از قبح شدید یا بیّنی برخوردار باشد فحشا اطلاق 


۱. مانند: مرحوم ایروانی (حاشية المکاسب» ج ۱. ص ۲۲ و مرحوم شیرازی (حاشية المکاسب (للمیرزا 
الشيرازي؛ ج ۱ ص ۱۰۶) و مرحوم شهیدی (هداية الطالب |لی التعلیق علی المکاسب» ج ۱ ص ۱۸۷). 

۲. آیةاله سبحانی: «انْ المراد من الفاحشة هو کل قبیح, سواء کان هو القذف آو کشف العیب الذي ستره الّه. و 
المراد هو |ٍشاعة الفاحشة عن حب و قصد. سواء أً کان هو القذف آو غیره... و الحاصل: آَنْ الأية تهدف الی آَنْ 
]ٍشاعة الفاحشة- أَي فاحشة کانت- عن حب و قصد حرام فتشمل باطلاقها الغيبة.» (المواهب في تحریر آحکام 
المکاسب. ص )۵۵٩۹‏ 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۷۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۷/۸ 


می‌گردد؛ لذا از همان اول برای صدر (من قال في موّمن ما رأته عیناهه و سمعته آذناه) 
اطلاق از این جهات منعقد نمی‌گردد و همین ذیل«فهو من الذین قال الّه عزجد: «ِد لین 
محبُونْ آن تشیع الفاحشة في این منوا له عذابْ لیم 4» قرینه بر تقید و تضیق دایره صدر 
می‌گردد؛ اما صدر نمی‌تواند قرینه بر ذیل گردد؛ زیرا ظهورش در اطلاق با غض نظر 
از ذیل است؛ اما با وجود ذیل- که قرینه متصله به کلام است- اطلاقی برایش منعقد 
نمی‌گردد بر حلاف ذیل که ظهورش در تقیّد از جهت وضع است و قرینه‌ی صارفه‌ای 
از این ظهور وضعی موجود نیست. 

۲ با توجه به روایات ذکر شده آن عیب يا معصیت. هم می‌تواند واقع شده باشد. 
چنانچه از عبارت «ما رأته عیناه» استفاده می‌شود و هم می‌تواند واقع نشده باشد؛ زیرا 
«ما سمعته آذناه» یعنی آن گناهی که انسان خودش ندیده که شخص. مرتکب شده باشد. 
ولی از یکران شتید» و این گناه فسکن است در واقع از آن شخص محقق نشده باشد؛ 
البته این احتمال هم هست که منظور از «ما سمعته َذناه» یک نوع عیب و گناه مسموع 
و شنیدنی باشد که بر آن فاحشه نیز اطلاق شود؛ مثل فحش دادن یا غیبت کردن که 
حضرت می خواهند بفرمایند حتی اگر با دو گوش خود از فلانی شنیدی که فلان فحش 
را داد يا از فلانی غیبت کرد يا بر سر پدر یا مادرش داد زد. حق نداری آنرا برای 
دیگران بازگو کنی و موید این احتمال وحدت سیاق با «ما رأت عیناه» است. به هر حال 
اصل این اطلاق را می‌توان از روایت محمد بن فضیل استفاده کرد. 

باتوجه به شمول روایات نسبت به عیبی که ثابت نیست لکن به ممن نسبت داده 
شده, پس به طریق اولی شامل عیبی است که حتی به گوشمان نخورده و کسی آن را 
به ممنی نسبت نداده و نسبت دادن این‌چنین عیبی به مژمن ابرز مصادیق تهمت و 
افک خواهد بود. 

۳ در آن قسم از گناهانی که واقعاً محقق شده‌اند. لازم نیست شرایط غیبت جمع 
باشد؛ به عنوان مثال. حتی اگر آن گناه علنی هم باشد و شخص متجاهر به آن باشد. 
باز هم نباید نزد دیگران منتشر گردد. از آنجا که توسط ادله‌ی خاصه جواز بازگو کردن 
فسق و گناه شخص متجاهر به فسق اثبات شده است. لذا این مورد استثنا و تقییدی 
به اطلاق آیه محسوب می‌گردد و همچنین در موردی که خود شخص مرتکب فحشاء 


۱ آن مورد الأية لیس هو البهتان فقط. بل پشمل ما |ٍذا رآها و سمعها. (مرأة العقول في شرح آخبار آل الرسول؛ 
9 ۰ ص ۳۰ 


در مجلس حاضر باشد- که بنابر تعریف فقها از غیبت غیبت صادق نیست "- لکن در 
انتجا اشاعه قخشا مق است.و متمول اجه است: 

لازم نیست این بازگو کردن عیب. نزد عموم مردم باشد؛ اگرچه اگر ما می‌بودیم و 
خود کلمه‌ی شیوع. ظهور آن در بازگو کردن نزد عموم بود- همچنانچه قبلاً در بحث 
از معنای لغوی شیوع این مطلب گذشت "- لکن با توجه به اطلاق روایات. حتی اگر 
نقل عیب نزد عده‌ی معدود و بلکه نزد یک نفر باشد نیز آیه صادق است. 

گت است اعا شود که یرما این چیه کات یکی اور لاف طاهر اس نا 
اینکه ظهور روایت را بپذيريم و بگوییم: «فاش کننده‌ی فحشا حتی نزد یک نفر»؛ حقيقة 
- و نه ادعاءٌ و تنزیلاً - از مصادیق آیه است و از «شیوع‌دهندگان فحشا» محسوب 
می‌گردد که طبیعتاًباید از ظهور شیوع‌الخبر در آشکار شدن نزد عموم رفع ید کنیم یا 
اینکه بر ظهور شیوع‌الخبر در آشکار شدن نزد عموم تحفظ کنیم؛ لکن بگوییم ادخال 
«فاش کننده فحشا حتی نزد یک نفر» تحت موضوع «شیوع دهنده‌ی فحشا» تنزیلی 
است؛ یعنی الحاق موضوعی کرده به داعی الحاق حکمی. مانند «ولد العالم عالم» و 
وقتی اینگونه بود. با توجه به کثرت پدیده‌ی «الحاق حکمی به لسان الحاق موضوعی» 
در لسان شرع و عرف. باید خلاف ظاهر دوم زا اي تک یل 

بررسی جهت چهارم: همانطور که گذشت تطبیق مورد روایت بر آیه سبب می‌شود 
که آیه بر روایت قرینیت پیدا کند؛ پس اگر آیه از جهتی ظاهر در تقیّد و محدودیتی 
بود از ابتدا مانع انعقاد اطلاق برای صدر (من قال في موّمن ما رأته عیناه و سمعته آذناه) 
خواهد شد و در ما نحن فیه به قرینه‌ی واژه اشاعه- که ظهور در بازگو کردن نزد عموم 
دارد- محدوده‌ی دلالت صدر نیز طبق همان خواهد بود؛ بنابراین برای مناقشه در این 
اطلاق حتی نوبت به کلام مرحوم امام - که در پاورقی ذکر شده - نیز نیست. 

مواردی از اشاعه فحشا که نمی‌توان حرمتشان را توسط آیه اثبات کرد 

نسبت به برخی از مواردی از اشاعه فحشا که غیبت يا تهمت نیستند باید کمی 
درنگ نمود که آیا مشمول آیه هستند يا خیر؟ ما در اینجا دو دسته را مورد بررسی 
۱. آن مقتضی ما ذکره المشهور من «آن الغيبة ذکرک آخاک بما یکرهه لو سمعه» عدم صدق الغيبة مع حضور 
المفتاب (بالفتح). (مصباح الفقاهة (المکاسب» ج ‏ ص ۳۲۹ _ 
۲ و قولهم: هذا خر شائع و قد شاعٌ في الناس معناه قد ال بکل آحد فاستوی علم الناس به و لم یکن علمه 


عند بعضهم دون بعض. (لسان العرب ج ۹ ص‌ ۱۹۱ 
۳ المکاسب المتحرنة (للامام الهميتي» ج اضن 645 


تما 
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‌ 


٩ 
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۷۹ 


توا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


قرار داده‌ایم: 

۱. مواردی که منتشر کننده‌ی فحشا و معصیت. خودش مرتکب آن شده باشد؛ به 
عنوان مثال. از فحشایی که مرتکب شده فیلم گرفته. آنرا در شبکه‌های اجتماعی به 
اشتراک می‌گذارد. که اینجا هیچ‌یک از عنوان‌های غیبت يا تهمت صادق نیست؛ اما آیا 
می‌توان به عنوان اشاعه فحشا آنرا حرام دانست؟ 

برخی از فقها در حرمت اقرار و اعتراف به گناه به عنوان اشاعه فحشا تمسک 
کرده‌اند.! 

لکن استفاده‌ی حرمت این فرض. از آیه شریفه مشکل است؛ زیرا فرضی که در آیه 
با توجه به شأن نزول و مانعیت «قدر متيقن در مقام تخاطب» از انعقاد اطلاق مد نظر 
است - و الّه العالم- این است: معصیتی را که دیگری مرتکب شده است يا به او نسبت 
می‌دهند. اشاعه داده نشود. 

روایات ذکر شده نیز اطلاقی از این جهت ندارند؛ زیرا موردشان خحصوص بازگو کردن 
معصیتی است که دیگری مرتکب شده پا به او نسبت داده‌انده مگر اینکه حرمت اشاعه 
فحشا و بازگو کردن معصیت با این سعه را از راه دیگری غیر از اين آیه ثبات کنیم. 

۲ در فروضی که فحشا و معصیت. انتشار یابد بدون اينکه به کسی منسوب شود؛ 
به عنوان مثال. فیلمی را اشاعه دهد و در معرض دید عموم قرار دهد که مضمون آن 
فحشایی است که دیگران مرتکب شده‌اند بدون اينکه چهره‌شان در فیلم منعکس شده 
باشد یا چهره‌شان به نحو مبهم و به اصطلاح. شطرنجی منعکس شده باشد و البته غرض 
خاص و مبرّر شرعی يا عقلایی نیز در نشر آن نباشد که اینجا هم هیچ‌یک از عنوان‌های 
غیبت یا تهمت صادق نیست؛ اما آیا می‌توان به عنوان اشاعه فحشا آنرا حرام دانست؟ 

به همان بیان که در فرض قبل گذشت. استفاده‌ی چنین معنای کلی از آیه مشکل 
است؛ به عبارت دیگر اگر از آیه استفاده شود که اشاعه فحشا به این دلیل حرام است 
که موجب هتک آبروی مژمن می‌شود. پس نمی‌توان حرمت این دو فرض را از آیه 
۱. مانند آیةالّه مکارم که فرموده‌اند: «الاقرار بالعصیان و لا سیما بمثل الزنا یکون سببا لاشاعة الفحشاء و هو 
محرم قطعاء ففیه التعزیر.» (آنوار الفقاهةء کتاب الحدود و التعزیرات. ص ۱۵۳) چنانچه بعضی از معاصران ذیل 
همین آیه فرموده‌اند: «و الاقرار یشیم الفاحشة.» (البلاغ في تفسیر القرآن بالقرآن ص ۳۵۲ البته اقرار به معصیت 
در فرضی که شخص بخواهد خود را با حد تطهیر کند نزد فقهاحرام نیست هر چند همان را نیز برحی حرام 


دانسته‌اند.(ر.ک: سس الحدود و التعزیرات[للتبریزی]؛ ص ۵؛ الدر المنضود في أحکام الحدود (مرحوم آية له 
گلپایگانی» ج ۱ ص ۱۳۰) 


استفاده کرد؛ زیرا در این دو فرض هتک حرمت شخص دیگری اتفاق نمی‌افتد. لکن 
اگر از آیه این مسئله را استفاده کنیم که بر ای حفظ سلامت اخلاقی جامعه مومنان و ا 
بین نرفتن عفت عمومی, نباید خبر فحشا را بین خود آنها نشر داد" یا برای حفظ عزت 
و سربلندی جامعه اسلامی و حفظ آبروی جامعه ممنان در چشم سایر ملل نباید خبر 
فحشایی را که آنان مرتکب می‌شوند اشاعه داد و به گوش سایر ملل و نحل رساند" 


یا نباید فحشایی که مرتکب نشده‌اند و به دروغ به آنان نسبت می‌دهند تا آنان را بین 


سایر امم مفتضح گردانند. اشاعه گردد." پس می‌توان حرمت این دو فرض را نیز از 
آیه استفاده کرد. 

لکن شأن نزول آیه- که می‌تواند قدر متيقن در مقام تخاطب محسوب گردد- همان 
جهت اول است* و استظهار جهت دوم از آیه مشکل است و اما روایات نیز اطلاقی 
از این جهت ندارند هر چند مورد آیه را منحصر به مورد روایات (مواردی که هتک 
آبروی مومنی پیش آید) نمی‌دانیم بلکه بر عکس؛ از «من» تبعیضیّه در عبارت «فهو من 
الذین...» استفاده می‌شود که مورد آیه اعمٌ از مورد روایات است؛ اما اینکه اين عموم و 
سعه تا چه حدّ است و شامل این دو فرض - که در آنها هتک مومن عشخصی صورت 


نمی‌گیرد - نیز می‌شود یا خیر, به تأمل نیاز دارد؛ چرا که ممکن است اعمٌ بودن اه از 


۱ آية الّه پزدی: «ثم انک بالتأمّل في لسان الایات و تشدید الحکم تری اهتمام الشرع المقدس بحيثية المجتمع 
لاسلامي و عنایته بعلو مقامه و کرامة شرف و ان الذنب الصادر عن البعض أحیانا لا بذ و آن یکون مستورا منکرا 
لا یعرفه غیره... و لو اطلع علی فاحشة من الغیر اتفاقا لیس ی ی 
را ره ی ان اذین یحو آن تشیع اْفاحشٌ في 
الذینْ منوا له عذابٌ ليم في انیا و الاخرة4 «لنور [۲۶] الاية ۱4) 

و من المعلوم آن الاطْلاع علی الفحشاء و تردید ذکرها پستصغر الأْمر و یستدرج الی ارتکابها؛ فتشیع» و یتوسع 
نطاق الاحراف..» (فقه القرآن (لليزدي» ج ۲ ص ۲۱۲) 

۲. کل ذلک للتستر علی المجتمع المسلم و آفراده و من هنا يأتي قوله تدلی: «ِ لْذین یحو آن تشیع الفاحشد..» 
(ما وراء الفقه. ج 7. ص ۲۸۷) 

۳ چه بسا از اطلاق کلام مرحوم محقّق اردبیلی ذیل آیه کریمه بتوان این معنی را استفاده کرد. ایشان فرموده: 
«يعني الذین یریدون شیوع الفاحشة و ظهورها و یقصدون اشاعتها و نسبتها الی الممنین تفضیحاً لهم.» (زبدة 
البیان. ص ۳۸۷) 

لذا برخی در آیه شریفه وجه حرمت اشاعه را همین حفاظ بر اعراض دانسته‌اند: «.. آنْ القاذف قد یکون 
صادقا فیما قاله و اّما عوقب صیانة للمٌعراض, و قد حافظ الشارع علی صیانتها بقوله... لین بُبُون آن تشبع 
انفاحشةٌ في لین وال غذاب ليم في ایا و الَخرَّة4» (کنز العرفان في فقه القرآن. ج ۲ ص ۳۶۷) البته از این 
کلام حصر وجه حرمت اشاعه در حفاظ بر اعراض استفاده نمی‌شود؛ لکن احتمال خصوصیت این وجه که در 
مورد آیه نیز ملحوظ است چنانچه صاحب کنز العرفان فرموده‌اند. می‌رود. 


۹ 
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وژر 


این لحاظ باشد که هم موارد اشاعه خود فاحشه را شامل باشد و هم موارد اشاعه خبر 
آن. که در این‌صورت مورد روایات اخص از مورد آیه خواهد بود؛ زیرا فقط ناظر به 
فرض اشاعه خبر فحشا هستند. بنابراین حرمت اشاعه خبر فحشا در مواردی که فاعل 
فحشا مبهم و ناشناخته باشد از آیه استفاده نمی‌شود؛ هر چند جواز آنرا نیز با ثبوت 
جواز «غیبت شخص مبهم» نمی‌توان اثبات کرد؛ زیرا این عنوان با عنوان مورد بحث 
ما- که عبارت است از «اشاعه خبر فحشا به نحوی که فاعلش مبهم باشد»- متفاوت 
است و در بحث ما خود جهت «اشاعه بودن» نقل خبر و «فحشا بودن» آن گناه مدخلیت 
دارد. 

حاصل کلام: اخص بودن دلالت آبه از مدعا 

خلاصه کلام این شد که با توجه به سایر قرائن- علی‌الخصوص قرینه دوم- اینگونه 
نیست که مراد از آیه حرمت خحصوص اشاعه خود فحشا باشد؛ بلکه حرمت اشاعه خبر 
فحشا نیز از آیه استفاده می‌شود؛ لکن در عین حال با این آیه فقط بخشی از مدعا ثابت 
می‌گردد؛ یعنی صرفاً حرمت مواردی از اشاعه و بازگو کردن خبر فحشا ثابت می‌شود 
که پای آبروی مژمنی در بین باشد و نقل خبر فحشا موجب ريخته شدن آبروی او 
شود؛ اما مواردی که این گونه نباشد لکن اشاعه خبر فحشا موجب کم رنگ شدن عفت 
عمومی و حیا در جامعه شود و زمینه فساد مسلمین يا موجب ننگ و لکه دار شدن 
حیثیت جامعه‌ی مسلمین شود و... استفاده حرمت این موارد اشاعه‌ی فحشا از آیه 
مشکل است؛ لذا این دلیل اخحص از مدعا است. وال العالم. 


آیه دوم: آیه ۴۸ ۱ سوره‌ی نسا. 

«ا بح لته الْجَهن باسُّوء من الْوّل الا مَنْ طلم و کان لته سمیعاً علیما ۱4 

تقریب استدلال به آیه 

مراد از جهر. آشکار کردن است" و من در من القول» تبعضیّه است و جار و 


مجرور #من القول» متعلق به «لا یحبٌِ» است" و مراد از سوء هر گونه بدی و زشتی 


۱. خداوند از میان گفتارها آن گفتاری را که موجب آشکار کردن بدی می‌شود دوست نمی‌دارد مگر از کسی که 
ستمدیده است.(نساء: ۱۶۸) 

۲. جهر: الجیم و الهاء و الراء أصلْ واحد و هو اعلان ای و کشْفه و عُلوّه. یقال جَهُرتُ بالکلام أَعلنتٌ به. 
(معجم مقاییس اللغةء ج ۰۱ ص 4۸۷) 

۳. سید محمد کلانتر کتاب المکاسب المحشیء ج ۳ ص ۳۰۹. 


است و مستفاد از تعبیر لا بحب» مبغوضیت و حرمت است؛ لذا بسیاری از فقها به 
همین آیه برای حرمت غیبت تمسک جسته‌اند؛" بنابراین معنای آیه - و الّه العالم - این 
ایست: تضداو ند از هیان گفتارها ان کشاری را که اشکاو کننده و کافف از بتی‌ها و 
زشتی‌ها باشد مبغوض می‌دارد. مگر از کسی که ستمدیده است. 

و بر کسی مخفی نیست که این مبغوضیت و حرمت اختصاصی به قول و گفتار ندارد 
و به طور کلی هر چیزی که سبب آشکار شدن سوء شود (مثل کتابت يا اشاره یا به 
معرض دید گذاشتن فیلم و عکس با محتوای زشت و..) همین حرمت را دارد. 

لذا نه تنها با این آیه حرمت عنوان «اشاعه فحشا» بلکه حرمت عنوانی وسیع‌تر از آن 
ثابت می‌شود که عبارت است از: «آشکار کردن مطلق اعمال قبیح و ناپسند)؛ چه فحشا 
معصیتی که قبحش شدید و یا برای همه ین اسث باشد یا نباشد و اصلا چه قیح آن 
شرعی باشد و چه عرفی باشد" و چه اشاعه (اظهار نزد عموم) صادق باشد و چه نباشد 
و صرفا نزد عده‌ی معدودی آشکار شود و از همه مهم‌تر. چه این جهر بالسوء سبب 
هتک آبروی مومنی بشود و چه نشود و اطلاق از جهت اخیر همان چیزی بود که با 
ات ای تاک یل 

موّید اف برداشت عام از #الجهر بالسوء من القول# تفسیر برحی از مفسران معروف 
است؛ مانند مجاهد که ذیل آیه این گونه گفته: «خداوند دوست تم داوق کسیی کیگرکن 
را مذمت کند يا از دست او شکایت کند يا او را به زشتی یاد کند. مگر اینکه مظلوم 
شده باشد؛ بنابراین جایز است که از دست ظالم شکایت کند و کار او را ظاهر سازد و 
به زشتی رفتار او را پاد کند تا مردم از او بپرهیزند.)۳ 
۱. کتاب المکاسب (للشیخ الأْنصاري, ط - الحدیثة»؛ ج . ص ۳۱۵. 

و هذا المراد هن لأْنْ لا بَحبٌ یفید معنی یکره و هو یرجع اٍلی معنی النهي(التحریر و التنویره ج 4 ص ۲۹۶) 

۲. آیةالّه مکارم: «و تجدر الاشارة اٍلی أَن کلمة «سوء» تشمل کل آنواع القبح و الفضيحةء و المقصود من عبارة 
خالجهر... من القول4 هو کل حالة من الکشف و الفضح اللفظي. سواء کان بصورة شکوی, و علی شکل حکاية و 
لعن آو ذم آو غيبة. و قد استدل بهذه الایة- آیضا علی تحریم الغیبةء الا آن مفهومها لا بنحصر بهذه الصفة الأخيرة, 
بل یشمل کل آنواع الکلام البذيء و المذموم. 

لا آَنْ الاية الکريمة لم تحرم القول بالسوء تحریما مطلقه فقد استثنت حالة یمکن فیها آن یصار الی الکشف و 
لفضح. و هذه الحالة هي |ذا وقع الانسان مظلوما حین قالت الایة: «ّ من ظلم4.» (لأمثل في تفسیر کتاب ال 
المنزل» ج ۳ ص ۵۰۹) 


۳ به نقل از: مرحوم طبرسی: «ٍن المراد لا پحب آن یذم آحدا آحد آو یشکوه و یذکره بالسوء الا آن یظلم فیجوز 
له آن پشکو من ظلمه و یظهر آمره و یذکره بسوء ما قد صنعه لیحذره الناس. عن مجاهد.» (مجمع البیان في تفسیر 
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مرحوم علامه طباطبائی می‌فرماید: «مفسرین هر چند در تفسیر کلمه «سوء» اختلاف 
کرده‌اند که به چه معنا است. بعضی گفته‌اند: نفرین است. بعضی دیگر گفته‌اند: بیان 
نمودن خصوص ظلم او است و از اين قبیل معانی دیگر» لکن همه اين معانی مشمول 
اطلاق آیه شریفه می‌باشد.»" 

لبته ادعای ما این است که این اطلاق حتی شامل فرضی که آن سوء و عمل قبیح به 
کسی منتسب نشود هم هست. به شرط اينکه زشتی آن عمل به حدی باشد که حتی 
نقل و حکایت آن هم زشت و قبیح باشد. 

مناقشه در استدلال به آبه 

می‌توان در این آیه به چند وجه مناقشه کرد: 

مناقشه اول 

مفسران - تا آنجا که بنده بررسی کردم- «من القول» را متعلق به فعل مقدر و حال 
برای «السوء» می‌دانند؛" بنابراین مراد از «السوء من القول4 قول زشت و قبیح است" 
مانند شتم* و لعن و..» و مژید این مدعا" یا لا اقل احتمال» روایت مرسله‌ای است که 
آیه را به ۶ شتم تطبیق نموده است: «لا یحب الّه الشتم فی الانتصار»؛ خداوند دشنام دادن در 
مقام انتقام جویی را دوست نمی‌دارد.؟ 

و مزید دیگی برداشت مفسران معروفی مثل ابن‌عباس و قتاده است که استثناء لا 
مَنْ طلم4 را اینگونه معنی کرده‌اند: «مگر مظلوم که او حق دارد کسی را که به او ظلم 
القرآن» ج ۳ ص ۲۰۲) 

۱ و المفسرون و ان اختلفوا في تفسیر السوء من القول فمن قائل اٍنه الدعاء علیه» و من قائل انه ذکر ظلمه و ما 
تعدی به علیه و غیر ذلک الا آن الجمیع مشمول لاطلاق الاية. (المیزان في تفسیر القرآن. ج ۵ ص ۱۲۶) 

۲. مانند: عکبری (التبیان في اعراب القرآن. ص ۱۱۷) و دعاس- حمیدان- قاسم (اٍعراب القرآن الکریم ج ۱ ص 
وهی اللین درزیش (اعراب الترآناو انم ج هی 6۳۱۵ وربسیاری از مقتبران ۱ 

۲ ایح اه نج پاسُوء من لو من طلم» آي ایح أنْ هر أحد بابیی من ال لا جر من لم بآن 


دعر علی ظالمه و یلم منة و یَذکرَه با فیه من السوء و آن ید یمه فيرَدعلی الشاتم (الطراز الأْول و 
الکناز لما علیه من لغة العرب المعول. ج ۷ ص۲۳۶) 

۶ اشنم : لسب ( مجمع البحرین, ج 7.ص ۹۸) و (لسان العرب ج ۱۲۰ص ۳۱۸) 

۵ لا یبعد دعوی انصراف قول السوء ٍلی الشتم آَعني القول المنشاً به السوء دون القول الحاكي عر عن الشوء و سيأتي 
تفسیره عن الباقر علیه السلام المحکي عن مجمع البیان آنه لا یحب الشتم في الانتصار لا من ظلم.(حاشية المکاسب 
(للايرواني)» ج ۱ ص ۲۲) 

1 ( یُحبٌ ات جر بالسُوء من و4 قیل في معناه آقوال (آحدها) لا بحب الّه الشتم في الانتصار (انتقام جویی) 
من طلمٌ» فلا باس له آن ینتصر ممن ظلمه بما یجوز الانتصار به في الدین عن الحسن و السدي و هو المروي 
‌- ن آبي جعفر عله السلام. (مجمع البیان في تفسیر القرآن» ج م ۲ ص ۲۰۱) 


کرده نفرین کند." 

پس طبق این احتمال آیه اجنبی از مدعا خواهد بود و ارتباطی به نقل و ذکر مساوی 
و قبانح نخواهد داشت. 

البته استدلال فقها به اين آیه برای اثبات حرمت غیبت نیز شاهد برای مدعا نیست؛ 
زیرا برای تطبیق آیه بر غیبت دو راه موجود است؛ یکی اينکه #الجهر بالسوء من القول4 
را به معنی حکایت و اظهار کارها و صفات زشت و قبیح بدانيم نه آشکارا انجام دادن 
قول زشت و قبیح که در این صورت غیبت را نیز شامل است. چرا که غیبت. اظهار و 
کشف ما ستره الّه است و دیگر اينکه الجهر بالسوء من القول4 را به معنی آشکارا انجام 
دادن قول زشت و قبیح بدانیم نه حکایت و اظهار کارها و صفات زشت و قبیح که باز 
هم شامل غیبت خواهد شد؛ زیرا غیبت هم مانند فحش و ناسزا و لعن از گفتارهای 
زشت و قبیح محسوب می‌گردد. هم از نظر شرع و هم از نظر عرف؛ لذا کسی که در 
جمعی غیبت می‌کند. آشکارا مرتکب گفتار قبیح و سوء شده است. 

اگرچه این آیه دلیل بر حرمت غیبت هم بشود لکن نمی‌تواند دلیل بر مدعای ما باشد 
و حرمت مطلق حکایت از مساوی قبائح را اثبات کند؛ زیرا ممکن است آیه در صدد 
بیان حکم اقوالی باشد که خودشان سوء و قبیح‌اند. 

پاسخ از مناقشه‌ی اول 

اينکه #السوء من القول در کلمات مفسران به معنی کلام زشت دانسته شده مانع از 
استدلال به آیه نمی‌شود؛ زیرا قضیه از دو حال خارج نیست: یا اينکه از ابتدا استظهار 
از آیه همان است که در تقریب استدلال گذشت يا استظهار مفسران را می‌پذيريم که باز 
هم می‌توان مدعا را طبق همین استظهار اثبات کرد؛ زیرا قول سوء به قولی که خودش 
قی‌نفسه سوه و زشت باشد اختصاصی ندارد و شامل قولی که ثانیا و بالعرضن یک زشتی 
پیدا کرده باشد نیز می‌شود و نزد عرف. قول حاکی از قبائح و زشتی‌ها نیز قبیح و زشت 
است. چه موجب ریختن آبرو یا ایذای مومنی بشود- که در این‌صورت زشتی آن خیلی 
ور اسر مزا خقوالن با تانق بر آل صادق کتراهی فان یه انتگری 
نباشد و آن حکایت از عمل قبیح و زشت و فاحشه بدون انتساب به انسان مشخصی 
زاو گیود؛ لذا به حکم آیه خداوند آنرا دوست نمی‌دارد. 


۱. قوله عرو جر: « یب لته جر بالسُوء من الْقَولٍ4: الا آن یدعو علی ظالمه.» (مجمع البیان في تفسیر القرآن» ج 
۳ ص ۲۰۲؛ آحکام القرآن (الجصاص)؛ ج ۳. ص ۲۸۱). 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۸۵ 


تیا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۶ 


بنابراین هرکدام از این دو استظهار (قول سوء و قول حاکی از سوء) را قبول کنیم یا 
اگر مردد بین این دو معنی شویم» مطلوب ابت می‌گردد. 

منافشه در این پاسخ 

اینگونه نیست که نزد عرف. هر قول حاکی از قبائح و زشتی‌ها نیز قبیح و زشت 
باشد؛ بلکه بسیاری از آنها از منظر عرف قبیح محسوب نمی‌شوند. 

تقویت استظهاری که در تقریب استدلال ذکر شد از طریق پاره‌ای از روایات 

ممکن است تعدادی روایت که ذیل آیه نقل شده در تأیید استظهار مذکور در تقریب 
استدلال مطرح گردد که عبارت‌اند از: 

۱.مرحوم عیاشی در تفسیرش از آبوالجارود و او از امام صادق عب. سم نقل می‌کند: 

الجهر بالسوء من القول آن یذ کر الرجل بما فیه.! 


واضح است که در این روایت. جهر به سوء بر ذکر و حکایت شخص از مساوی و 
قبائح تطبیق شده نه بر کلام قبیح و زشتی که فی‌نفسه زشت باشد؛ حال در روایت دو 
احتمال هست؛ اول اینکه: کلمه «الرجل» در روایت نائب فاعل باشد (يا مفعول باشد و 
قاعا بل گر شیصو فف. پاک وراد از رواک این اس کار که وورست کی داز 
عیب‌هایی را که حتی در دشمنت هست بر ملا کنی [چه رسد به عیب‌هایی که در او 
نیست ] و احتمال دوم اينکه «الرجل» فاعل باشد و ضمیر در «فیه» به خودش برگردد؛ 
پخیی کداوتن درس یاوه سا مساو ورب وف مسا و ان این 
کند؛ ولی به هر حال معنی روایت مطابق با مطلوب ما است. 

بررسی دلالت روایت اول 

روایت عیاشی دلالتی بر مطلوب ندارد؛ زیرا ذکر عیوب شخص (غیبت) خودش یک 
نوع قول سوء و زشت است که آیه بر آن تطبیق شده. 

۲.مرحوم طبرسی در مجمع البیان فرموده: 

روي عن آبي عبد الّه عیه سد: «آنه الضیف ینزل بالرجل فلا یحسن ضیافته, فلا جناح 
علیه آن یذ کره بسوء ما فعله»" 


۱. تفسیر العياشي ج ۱. ص ۲۸۳ البرهان. ج ۲ ص ۹۶ بحار الأنوار (ط - بیروت)؛ ج ۷۲؛ ص‌۲۵۸؛ تفسیر 
الصافي» ج ص 5۱۵. 
۲ مجمع البیانج ۳ ص ۲۰۲. 


در این روایت نیز آیه بر ذکر و حکایت یک عمل ناپسند تطبیق شده که عبارت باشد 
از کم کاری در مهمان‌نوازی. 

پررسی سند روایات مرتبط به آیه 

البته همه این روایات ذکر شده (چه این دو روایت و چه آن روایتی که مجمع البیان 
از حضرت اپی جعفر عب. دم نقل کرده بود و آیه را بر شتم تطبیق نموده بود) به دلیل 
مرسله بودن ضعیف‌السند هستند؛ لذا در حد موَیّد قابل استفاده‌اند. 

مناقشه دوم 

آنچه مستفاد از تعبیر لا یحبّ »4 است. مطلق کراهت است که هم با کراهت مصطلح 
سازگار است و هم با حرمت و این اشکال به کسانی که به آیه برای اثبات حرمت غیبت 
تمسک نموده‌اند تبد وارد. است:! 

بنابراین قدر متیقن از این تعبیره کراهت جهر به سوء خواهد بود؛ هر چند برخی از بزرگان 
از اين آیه استظهار حرمت نموده و همچنان که گذشت به اين آیه برای حرمت غیبت 
تمسک جسته‌اند و برخی به قرینه تناسب حکم و موضوع حرمت را استظهار نموده‌اند." 
لکن با توجه به مناقشه‌ای که بیان شد این استظهار مشکل است. 


دلیل دوم: روایات 

بسیاری از روایات مربوط به مسئله ذیل آیات مطرح گردید و معلوم شد که قدر 
متیقن از موارد اشاعه فحشایی که به قرینه این روایات» تحت آیه ۱٩‏ سوره نور قرار 
گرفته و محکوم به حرمت می‌شوند. جایی است که آبروی مومنی از بین رود؛ اما سایر 
موارد اشاعه را نمی‌توان با تمسک به آیه حرام دانست و اما دلالت آیه #لایحب اه الجهر 
تاسهع6 بر خجرست: آتاسا مل. کش هی موانانت ع کر دنا او ند کی ۸ 
اثبات حرمت نمی‌کردند. حال در اين مقام به پارهای از روایات دیگر اشاره می‌کنیم: 


۱ روایت اسحاق بن عمار 


عنهٌ (علی بن ابراهیم) عَنْ آپیه غن ان آبي غمیر عَنْ ٍسماعیل بُن عمّار عن 


۱. مرحوم ایروانی:«... آن عدم الحب عم من احریم» (حاشية المکاسب (للايرواني»» ج ۱ ص ۳۲ مرحوم 
آية الّه خویی: «لا پستفاد منها التحریم. فان عدم المحبوبية عم منه و من الکراهة المصطلحة.» (مصباح الفقاهة 
(المکاسب)؛ ج ۱ ص ۳۱۹). 

۲ مثل مرحوم کلانتر (کتاب المکاسب (المحشی)؛ ج ۳. ص ۳۰۹). 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۸۷ 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۸۸ 


اسحاق پُن عمّار عَنْ آبي عَبّد القه عبهسم‌قال قال سول الّه میت عه, اه من أَذَاع فاحشة 


کانْ کمبْتدتها و من عیْر مُوْمنً بشيء ل مت حتّی یر کبه! 

روایت از حیث سند. صحیحه است و مشکلی ندارد و از نظر دلالت باید این‌گونه 
تقریب شود که اگرچه معنی اذاعه نیز مانند اشاعه» نشر دادن و افشا است" و بالطبع 
ظاهر از «اذاعه‌ی فاحشه» فی‌نفسه و با غض نظر از قرائن نشر دادن و افشای خود 
فاحشه است به اینکه مثلاً مرتکب فاحشه آنرا در ملاً عام و در منظر عموم انجام دهد 
ی کی وی فاتطهم یا تا کل با چکروا تاتطفامن. را مرتکت لاهن ایض 
اشاعه‌ی آن گردد اما با توجه به اینکه در روایت. «مذیع فاحشه» تشبیه به «مبتدی 
فاحشه» شده پس «مذیع فاحشه» باید به گونه‌ای معنی شود که غیر از «مبتدی فاحشه» 
باشد و حال آنکه کسی که فاحشه را در ملاً عام انجام می‌دهد خود مبتدی فاحشه 
است؛ چرا که مبتدی الفاحشه به معنی فاعل الفاحشة است. یعنی کسی که آن فاحشه 
را مرتکب می‌شود و وجه اطلاق کلمه‌ی مبتدی بر فاعل این است که چون مذیع و 
بازگو کننده فاحشه نیز به منزله خود فاعل فاحشه است. پس ادْعاء او نیز فاعل فاحشه 
است؛ ولی او فاعل دوم محسوب می‌گردد و فاعل اول فاحشه (مبتدی الفاحشة) همان 
فاعل حقیقی فاحشه خواهد بود؛" پس معنی روایت این است که وقتی شخصی ابتدا 
فاحشه‌ای را مرتکب شده سپس دیگری آنرا اذاعه می‌کند یعنی خبر آنرا آشکار می‌کند» 
آن شخص مذیع مانند همان کسی است ابتداءٌ مرتکب آن فاحشه شده بوده است. 

و مژید این استظهار- که اذاعه را به معنی نشر و افشای خبر فحشا بگیریم نه نشر 
خودش- وحدت سیاق در روایت است؛ چرا که در فقره دیگر از روایت» بحث تعییر 
مطرح شده که آن هم از مقوله بازگو کردن گناهان و عیوب است؛ البته به شکل توبیخ 
و سرزنش. 

مناقشه در دلالت روایت 


این روایت از حیث دلالت ممکن است مورد مناقشه واقع شود؛ زیرا ممکن است 


۱. الکافی (ط - دار الحدیث)» ج 4 ص ۸۰ ۱ ۱ 0 

۲ ذاع الشيء و الخبر یُذیم ذیعا و ذیعانا و ذیوعا و ذیعوعة: فشا و انتشر. و آذاعه و آذاع به آي آفشاه. (لسان 
العرب. ج ۸ ص 4۹). 

۳ کان کمبتدنها آي فاعلها و نما عبر عنه بالمبتدء لان المذیع کالفاعل فهو بالنسبة الیه مبتدا. (مرأة العقول في 
شرح آخبار آل الرسول» ج ۱۰ ص 40۶) 


مراد از «مبتدی الفاحشة» مطلق فاعل و مرتکب فاحشه نباشد والا طبیعی این بود که 
سای : تسنیر به اکان کمعلمها: قرمانک: چکان اعلهاا» نذا ستدی فانخید ظاهر) به 
معنی یک نوع مرتکب خاص است و آن عبارت است از مرتکبی که برای اولین بار 
یک نوع فحشا را انجام داده و سبب یک نحو بدعت و سنت سیثه می‌شود که طبیعتا 
به حکم «من سن سنة سین فله وزز من عمل بها» با بنا نهادن این بدعت و سنت میة. در 
وزر و گناه مرتکبین بعدی این فحشا شریک است؛ حال این روایت در صدد تشبیه 
مذیع نفس فاحشه (نه مذیع خبر آن) به مبتدع و سنت‌گذار است و می‌خواهد بفرماید: 
کسی که فاحشه‌ای را افشا و آن را منتشر می‌کند. او نیز مانند مبتدع آن فاحشه در وزر 
و گناه مرتکبین آن فاحشه شریک است؛ بنابراین روایت ارتباطی به محل بحث (یعنی 
منتشر کردن خبر فاحشه) نخواهد داشت و البته اگر این معنی را از روایت استظهار هم 
ننماییم لا اقل احتمال آن می‌رود" و «|ذا جاء الاحتمال بطل الاستدلال». 

جهات اطلاق و شمول روایت بر فرض تمامیت دلالت آن 

اگرچه در دلالت روایت مناقشه نموده. استدلال به آن را برای اثبات مدعا تمام 
ندانستیم لکن بر فرض تمامیت استدلال» از جهاتی اطلاق دارد که آیات- و الّه العالم 
- بر این جهات از اطلاق دلالت نداشتند؛ چرا که: 

اولاء ایخ زیایت از این نظر اطلاق ذارخ که آنرن آخاغه فاسقه موعب هنک آبروق 
مومنی مشخص بشود و تحت حرمت غیبت يا بهتان و امثال این دو قرار بگیرد یا خیر؛ 
تحت ادله حرمت غیبت يا بهتان و امثال آنها قرار نگیرد و اينکه ذیل مربوط به تعییر 
و غنک ابرون مومن است مانع اطلاق صدر از این جهت نمی گردد. 

ثانیا: ظاهراً در مفهوم |ذاعه بر خلاف اشاعه. ظهور خبر نزد عموم آخذ نشده؛ چرا 
که در تفسیر آن - برخلاف تفسیر اشاعه - این قید ذکر نشده؛ البته در کتاب «العین» 
اذاعه به همان اشاعه تفسیر شده؛ " لکن محتمل است که این تفسیر از جهت اصل معنی 
باشد نه حصوصیات و جزئیات آن؛ به هر حال احراز نمی‌شود که در اذاعه نیز انتشار 
۱. همچنانکه مرحوم مجلسی در مرأة العقول این احتمال را مطرح نموده‌اند: «کان کمبتدئها» أي فاعلها و ٍنما عبر 
عنه بالمبتدء لأن المذیع کالفاعل فهو بالنسبة الیه مبتداً و یحتمل آن یکون المراد بالفاحشة البدعة القبيحة و المعنی 
من عمل بها و آفشاها بین الناس کان علیه کوزر من ابتدعها ولا و هذا بالنظر ٍلی الابتداء آظهر کالاول بالنسبة 
ی الاذاعة.» (مرآة العقول في شرح آخبار آل الرسول, ج ۰ ص 4۰۶) 


۲ ذاع : الخدیت (َیْع) و (ْیُوعا) ار و ظهر و )هر المصباح المنیره ج ۲ ص ۲۱۳) 
۳ الذیم : (شاعة الأمر. أَذْعّه فذاع. (کتاب العین؛ ج ۷ ص ۲۳۰) 


تیا 
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‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۸۹ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


نزد کی ۳ ا نحل شده باشد. 
بنابراین اگر اذاعه مقید به انتشار و آشکار شدن نزد عموم نباشد. روایت شامل نقل 


و بازگو کردن فاحشه حتی نزد عده کم و معدود نیز خواهد بود. 


۲ روایت تفسیر «نفحات الر حمن» 
در تفسیر «نفحات الرحمن)" تألیف مرحوم آقا شیخ محمد نهاوندی رحد اه عبه این 
روایت ذیل آیه ۱٩‏ سوره نور نقل شده است: 
قال النبی سد 2 عبر ته انی لأعرف قوما یضربون صدورهم ضربا یسمعه اهل النار و 
هم الهمازون اللمازون الذین پلتمسون عورات المسلمین و یهتکون ستورهم و یشیعون 
فیهم من الفواحش ما لیس فیهم." 


با توجه به سیاق روایت که در آن فقراتی (همازون, لمازون, یهتکون ستورهم) ذکر 
شده که درباره‌ی نقل و بازگو نمودن اشاعه است نه انتشار خود اشاعه. می‌توان از ذیل 
روایت (یشیعون فیهم من الفواحش ما لیس فیهم) حرمت اشاعه خبر فحشا را استفاده کرد. 

نکته‌ی ویژه‌ای که از این روایت می‌توان استفاده کرد حرمت بازگو کردن فواحشی 
اس که غتارسا اقا تاد نله بش اکر فراقی وا که فان مرککب تش ات به 
آنان نسبت دهند تا وجهه شخص آنان پا جامعه‌ی آنان را مشوّه کنند. مرتکب حرام 
شده‌اند و مستحق عقاب الهی خواهند شد. 

چه بسا روایت اطلاق داشته باشد و دلالت آن بر حرمت اشاعه فحشا بین مومنان 
مخصوص فرض نسبت دادن به آنها نباشد بلکه شامل فرضی که فواحش را بین آنها 
اشاعه دهند بدون اينکه به آنان نسبت دهند - به اینکه با داستان, فیلم یا نقاشی و... آن 
فواحش را برای مومنان تداعی کنند تا قبح این کار بینشان ذره‌ذره ريخته شود و آنان نیز 
به تدریج مرتکب آن فواحش بشوند - نیز هست؛ زیرا عبارت «فیهم) ون فا مق ایشا بخ 
همراه نسبت دادن نیست؛ هرچند قدر متیقن از روایت با توجه به سیاق آن- که در سایر 
فقرات موجود در سیاق روایت» نسبت دادن مفروض است- همان فرض نسبت دادن 
۱. به نقل از: کتاب سه رساله ص ۱۰۸. 
۲. مفاتیح الغیب (فخر رازی؛ ج ۲۳ ص ۳۱. ترجمه: پیامبر اکرم صلی ائه علیه و آله فرمود: مردمی را می‌شناسم 
که چنان به سینه‌های آن‌ها می‌زنند که اهل جهنم صدای آن را می‌شنوند و آنان عیب‌جویان و مسخره‌کنندگانند؛ 


همان‌هایی که به دنبال اسرار مسلمانان و امور مخفی آنان هستند و از مسلمانان پرده‌دری می‌کنند و آنان کسانی‌اند 
که قبایح و منکراتی را که مردم مرتکب نشده‌اند درباره آنها منتشر می‌کنند. 


فواحش به مومنین است. لذا استفاده‌ی اطلاق روایت نسبت به این جهت مشکل است. 
و علی آی حال در سند این روایت مشکل هست چرا که در منابع شیعی وارد نشده 
مکن قو برع از کب ما 


دلیل سوم: مشمول بودن اشاعه فحشا تحت عناوین محرمه‌ی دیگر 
دلیل دیگری که مستند حرمت اشاعه فحشا است. شمول برخی از عناوین محرمه 
نسبت به آن است. عناوینی مانند؛ «اعانه بر آم»؛ (ترویج فساد و فتنه». «ذلیل و بی‌آبرو 


کردن جامعه‌ی اسلامی» و... 


اعانه بر اثم 
یکی از عناوین محرمه در شریعت اسلام عنوان اعانه بر اثم و گناه است و حرمت 
آن در نزد فقها امر مشهوری است. و به ادعای برخی از فقها شبهه‌ای و از مگ ۳ 
چنانچه بر متتبع در کلمات آنها این مطلب مخفی نمی‌باشد. و این عنوان» مستقل از 
عنوان اعانه‌ی ظالم بر ظلم و عدوان است. " و واضح است که اشاعه دهنده‌ی فحشا راه 
را برای پیروان هوای نفس هموار می‌کند» و بستر شهوت‌رانی و ابزار آن را با ارائه و 
فراهم می‌سازد. و در عین حال با آلوده ساختن جوّ عمومی جامعه قبح فواحش را در 
دید مردم کم‌رنگ کرده و همزمان سبب وسوسه افراد سالم و پاک نیز خواهد شد و به 


ترویج فساد و فتنه 
ین دیگز از محرمات الهی نرویج فساد و بی‌بندوباری ات و ان تنل متعال 


۱. مانند نفحات الرحمن و مانند مقتنیات الدرر و ملتقطات الثمر (ج ۷ ص ۳۲۷) تألیف میر سید علی حاثری 
ترا 

۲ مرحوم محمد باقر بهبهانی: «و بالجملة الاعانة علی الاثم حرام بلا شبهة» (حاشية مجمع الفائدة و البرهان. 
ص ۷۳۱۰), و مرحوم میر عبدالفتاح مراغی: «و الاعانة علی الائم و الطلم حرام. لقوله تالی «وّ لا تعاونوا علی الاثم 
و العْدوان4 و دل علیه الاجماع. مضافا ٍلی العقل المستقل. فان مبغوضية ذلک مما یدرکها العقل ابتداء. (العناوین 
الفقهیت ج ص ۵1۵). 

۳ مرحوم بهبهانی: «... بل اعطاء العوض یوجب عانة الظالم و الاعانة علی الائم» (حاشية مجمع الفائدة و البرهان, 
ص ۶۰): و مرحوم مولی احمد نراقی: «... لاستلزامه معونة الظالم و الاعانة علی الائم المحزمین.» (مستند الشيعة 
في آحکام الشريعة ج ۶ ص 4۶). 

۳1 مرحوم تبریزی: «الشارع المقدس لا یجیز ترویج الفساد في المجتمع الاسلامي». (صراط النجاة (للتبريزي)* ج 
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کاری که موجب تکثیر و ترویج معاصی و فساد در جامعه می‌شود را حرام کرده 
است همان که ققها نز این عطلب, را مسلم می‌دانند و بر تعریم بارش از آموز به 
همین عنوان تمسک می‌کنند و می‌گویند فلان چیز به خاطر اینکه سبب ترویج فساد و 
معصیت می‌شود حرام است. 

بنابراین کسی که خبر فحشا را از طریق داستان یا فیلم يا تصویر" و يا غیر این موارد 
نشر می‌دهد آلت و ابزار را برای ملاذ شهُویّه‌ی حرام مهیا می‌کند. و اگر فقها دفع و حسم 
تایی فتاه برس لیا انا وا واعص دنمس عم اشفا نتاس اد وضو از 
کردن زمینه‌ی آنرا حرام می‌دانند. علاوه بر مفاسد دیگری که ننشر اخبار معاصی و قبائح 
رام جانعه دازق ماش ایساه بیش و سید ط تخد ان بد خکد گر از من خفن 
حس اعتماد به یکدیگر و یا تضعیف اعتقاد مسلمین به دین خودشان و آسیب پذیر کردن 
اقافتا نوی پرایر التانای او شین و مایت فیک که ی زان یر کر 


هتک حرمت و ذلیل و بی‌آبرو کردن جامعه‌ی اسلامی 

بسیار واضح است وقتی شارع حفظ آبروی جامعه‌ی مسلمین را مقدم بر آبروی آحاد 
لین مهف قطعا هر کار که با آبری و سعفای سای انا اه زده ق میت 
تعییر و خورده گرفتن دیگران به آنان شود و مایه‌ی ننگ و سرافکندگی و خواری آنان 
نزد سایر ملل گردد در نزد خداوند متعال مبغوض و حرام خواهد بود. 

و قاعده‌ی مسلم و فراگیر «الاسلام یعلو و لا یعلی علیه» نیز مید همین مطلب بوده و 
حکم می‌کند که اسلام در همه‌ی ابعاد فاثق باشد مخصوصاً در بُعد فرهنگی که چه بسا 


۵ ص 0۳۸۶ 

(للسيستاني)؛ ج ۲ ص ۱۲) 

۲ به عنوان یک مثال از صدها مورد: مراجعه شود به کلام مرحوم سید ابن زهره در غنية النزوع (به نقل از مفتاح 
الکرامة في شرح قواعد العلامة (ط - القدیمة؛ ج ۱ ص ۸) 

۳ . فآراد الشارع قلع الفساد» آو تقلیله..» (المکاسب المحرمة (للچمام الخميني)؛ ج ۱ ص ۱۸۹) 

۶ لذا بسیاری از فقها در لابه لای کتب خود در موارد مختلف همین عنوان (اذلال و خوار نمودن مسلمانان) 
را مستند حکم به حرمت برخی از کارها دانسته و یا برای جلوگیری از تحقق آن. حکم به لزوم برخی از افعال 
نموده‌اند که البته این مطلب بر متتبع پوشیده نیست و بنده نیز به مواردی از باب «مشت نمونه‌ی خروار است» 
ارجاع می‌دهم؛ |ٍرشاد الطالب اٍلی التعلیق علی المکاسب. ج ۳ ص ۱۳۱ قواعد فقهیه (بجنوردی, سید محمد) ج ٩‏ 
ص ۳۵۷؛ جهاد در آینه روایات؛ ج ۲ ص ۱۸۳ فقه و حقوق (مجموعه آثار) ج ۰ ص ۳۳۳؛ رساله استفتاء‌ات 
(منتظری» ج ۲ ص ۳۰۱؛ جهاد در آینه قرآن» ج ۲ ص ۳۰۸؛ استفتاءات جدید (مکارم؛ ج ۱ ص .۵٩۱۱‏ 


مهم‌ترین مأموریت او در همین بعد است. لذا هیچ کس اجازه‌ی از بين بردن علوّ دین 
اسلام و جامعه‌ی مسلمین و فراهم کردن اسباب سرزنش دشمنان را ندارد. 

و پر واضح است که اشاعه دهنده فحشا و نشر دهنده‌ی اخبار قبانحی که در بین 
مسلمین انجام می‌شود و همچنین کسی که نشر اکاذیب در حق آنان می‌نماید و 
فواحشی که آنان مرتکب نگشته‌اند را به ایشان نسبت می‌دهد. با این کار سبب از بین 
رفتن آبروی جامعه اسلامی شده و وجهه‌ی آنان را در دید دیگران مخدوش می‌سازد 
و شارع هرگز راضی به این امر نمی‌باشد. 

بررسی دلیل سوم 

اگرچه از شمول اشاعه فحشا تحت هر کدام از اين عناوین محرمه» به روشنی 
می‌توان حرمت نقل و بازگو کردن فحشا و معصیت را حتی در مواردی که موجب 
هتک آبروی موّمن معینی نیز نگردد استفاده نمود لکن اینگونه نیست که همه‌ی موارد 
بازگو کردن خبر فحشا تحت یکی از عناوین محرمه قرار بگیرد لذا دلیل سوم نیز اخص 


خلاصه کلام در ادله حرمت اشاعه فحشا 

از مجموع ادله‌ی مذکور به این نتیجه می‌رسیم که اشاعه فحشا (نقل و بازگو کردن 
و نشر اخبار فواحش) حرام است» حال چه سبب ريخته شدن آبروی ممن در قالب 
غیبت يا بهتان و يا اذاعه‌ی سرّ ممن مشخصی بگردد. و چه اين امور را موجب 
نگردد و لکن تحت عنوان محرم دیگری واقع شود مثلاً سبب تذلیل و تشویه چهره‌ی 
جامعه‌ی ممنین گردد و یا سبب ترویج ابزار معصیت و يا اعانه بر ام گردد. 

ذکر دو نکته در اینجا لازم است: 

مجرد نقل و بازگو کردن خبر فحشا بدون اينکه موجب هتک آبروی ممن شود و با 
تحت عناوین محرمه فوق الذکر و امثال آنها قرار گیرد» حرام نمی‌باشد. 

برخی از موارد اشاعه فحشا با اینکه سبب هتک آبروی مژمن می‌شود حرام نیست 
و در واقع از موارد استثناء اشاعه‌ی فحشاء محرم محسوب می‌گردد؛ مانند موارد 
دادخواهی و شکایت از ظالم برای باز ستاندن حق. و یا شهادت به فحشا به غرض 
اجرای حدود الهی و یا جرح شاهد و.. که در همه‌ی این موارد مصلحتی اهم نهفته 
است که اشاعه فحشا را تبریر و توجیه نموده و سبب عدم اتصاف اشاعه فحشابه قبح 
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می‌گردد. و البته تفصیل بحث در این موارد و بیان ادله و مناقشات آن مجال دیگری 
می‌ طلبد و از عهده‌ی این مقاله خارج است. و الحمد له رت العالمین. 
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۰ صراط النجاة جواد بن علی» تبریزی» ۷ جلد. دارالصديقة الشهيدة, قم -ایران. چاپ اول» ۰۱8۲۷ ق. 

۱ الطراز الاول و الکناز لما علیه من لغة العرب المعول» مدنی شيرازي, علی خان بن آحمد. ٩جلد.‏ 
بقیدیته آل ابیت جییرکن لاه رابت مقتهتا ساب اول ۵۱۳۸۶ 

۲ العناوین الفقهية. سیدمیر عبد الفتاح بن علی‌حسینی مراغی, ۲ جلد. دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران. چاپ اول, ۰۱۶۱۷ ق. 

۳ الفروق فی اللغة. حسن بن عبدالّه عسکری, ۱جلد. دارالافاق الجديدة -بیروت چاپ اول 1۰۰ اق. 

6 فقه القرآن محمد. یزدی» ۶ جلد. مسسه اسماعیلیان, قم - ایران, چاپ اول» ۰۱۶۱۵ ق. 

0 فقه و حقوق (مجموعه آثار شهید مرتضی. مطهری, ۳ جلد. قم - ایران. چاپ اول. 

1 قاموس قرآن» سیدعلی‌اکبر قرشی. ۷ جلد. دارالکتب الاسلامية. تهران - ایران. چاپ ششم» ۱۶۱۲ 
هوق. 

۷ الکافی (ط - دار الحدیث) محمدبن یعقوب. ابوجعف کلینی» ۱۵ جلد. دارالحدیث للطباعة و النشر 
کم راغ بانب از ۱6۲۹ م2 


۸ کتاب العین؛ خلیل بن احمدء فراهیدی, ۸ جلد. نشر هجرت. قم - ایران» دوم. ۰۱۶۱۰ ق. 

٩‏ کتاب المکاسب (للشیخ الانصاري, ط - الحدیثة» مرتضی‌بن محمدامین انصاری» دزفولی» " جلد. 
کنگره جهانی بزرگداشت شیخ اعظم انصاری, قم - ایران. چاپ اول ۰۱۶۱۵ ق. 

۰ کتاب المکاسب (مع حواشی الکلانتر» مرتضی بن محمدأمین انصاری, دزفولی» ۱۷ جلد موسسه 
مطبوعاتی دارالکتاب قم - ایران چاپ سوم ۰۱۶۱۰ ق. 

۱ کشف الریبة» زین الدین بن علی» شهیدثانی. اجلد. دار المرتضوي للنشر - بی‌جاه چاپ: سوم 
۰اق. 

۲ کنز العرفان في فقه القرآن مقداد بن عبدالّه سیوری, حلی, ۲ جلد قم - ایران. چاپ اول» ه ق. 

۳. لسان العرب. محمدبن مکرم. جمال الدین, ابوالفضل, ابن منظور, ۱۵ جلد. دارالفکر للطباعة و النشر 
و التوزیع - دار صادر بیروت - لبنان؛ چاپ سوم. ۱۶۱۶ ۰ ق. 

۶ ماوراء الفقه شهید سید محمد صد ۱۰ جلد. دار الاضواء للطباعة و النشر و التوزیع» بیروت - لبنان, 
چاپ اول» ۱۶۲۰ ه ق. 

۵ مجمع البحرین, فخرالدین؛ طریحی؛ ٩‏ جلد. کتابفروشی مرتضویی تهران -ایران: چاپ سوم ۱۶۱۹ 
مق. 

7 مجمع البیان فی تفسیر القرآن» فضل بن حسن طبرسی, ناشر: انتشارات ناصر خسرو تهران ۱۳۷۲ 
ی 

۷ المحیط في اللغةء اسماعیل بن عباد. کافی‌الکفاق صاحب بن عباد. ۱۰ جلد. عالم الکتاب بیروت - 
لبنان, چاپ اول» ۱۶۱۶ » ق. 

۸ مرأة العقول في شرح آخبار آل الرسول. محمدباقر بن محمدتقی» مجلسی دوم اصفهانی» ۲۲ جلد. 
دار الکتب الاسلامية, تهران - ایران. چاپ دوم ۱۶۰۶ ۰ ق. 

٩‏ مصباح الفقاهة (المکاسب) سیدابوالقاسم موسوی» خویی: ۷ جلد. ه ق. 

۰ المصباح المنیر في غریب الشرح الکبیر للرافعي: احمدبن محمد مقری. فیومی» منشورات دارالرضي؛ 
قم - ایران چاپ اول ه ق. 

۱ معجم مقائیس اللغةء احمدین فارس بن زکریاء ابو الحسین, 1 جلد. انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی 
حوزه علمیه قم قم - ایران اول ۱۶۰۶ ه ق. 

۲ مفاتیح الغیب محمدبن عمر ابوعبدال» فخرالدین رازی» ناشر: داراحیاء التراث العربی؛ بیروت؛ 
چاپ: سوم.۱۶۲۰ ق. 

۳ مفتاح الکرامة في شرح قواعد العلامة (ط - القدیمة» سیدجواد بن محمدحسینی عاملی: ۱۱ جلد. 
دار !حیاء التراث العربی» بیروت - لبنان» چاپ اول. 

مق ات اافاط ااقر آن» حسینبن محمد راغب» اصفهانی دارالعلم - الدارالشامية, لبنان -سوریه چاپ 
اول ۱۶۱۲ ق. 

۵. مقتنیات الدرر و ملتقطات الثم میرسیدعلی حاثری تهرانی. ناشر: دار الکتب الاسلامیه مکان چاپ: 
تهران» سال چاپ: ۷ ش 

0 المکاسب المحرمة (للامام الخميني؛ سید روح الّه موسوی, خمینی, ۲ جلد. موسسه تنظیم و نشر 
آثار امام خمینی قدس سره قم - ایران, چاپ اول» ۱۶۱۵ ۰ ق. 

۷ منتقی الاصول. محمد روحانی؛ قم» چاپ اول» ۱۶۱۳ ق. 

۸ منهاج الصالحین (للسيستاني)» سیدعلی حسینی. سیستانی» ۳ جلد. ه ق. 

4 المواهب في تحریراحکام المکاسب. جعفر سبحانی تبریزی, مسسه امام صادق عله اسام قم - 


مٌ 
3 
۰ 
4 
۴ 
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۹۷ 


۳۹ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۹۸ 


ایران. چاپ اول ۱۶۲۶ » ق. 

۰. المیزان فی تفسیر القرآن سیدمحمدحسین طباطبایی, ناشر: دفتر انتشارات اسلامی جامعه‌ی مدرسین 
زاره خلمزه کی ق۱1۱۷ ی 

۱ النهاية في غریب الحدیث و الاثر مبارک بن محمد. ابن اثیر جزری» ۵ جلد. مسسه مطبوعاتی 
اسماعیلیان, قم - ایران, چاپ اول, ه ق. 

۲ وسائل الشیعةء محمدبن حسن, حن عاملی. ۲۹ جلد. مسسه ال البیت علیبم نساب قم - ایران چاپ 
اول ۱۶۰۹ ۰ ق. 

۳ ینابیع الأحکام في معرفة الحلال و الحرام. سیدعلی موسوی, قزوینی, دو جلد. دفتر انتشارات اسلامی 
وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ اول, ۱۸۲4 ۰ ق. 


اجاره رحم 


علیمرادمهاجری" 


تاریخ دریافت: ۱۵ مرداد ٩۳‏ تاریخ تأیید: ۱۵ شهریور ٩۳‏ 


جکیده 

در این مقاله به بررسی حکم فقهی یکی از اقسام متصوره اجاره رحم پرداخته شده است: 
اجاره بین زن اجنبیه و مرد اجنبی به این شکل که مرد منی خود را با تخمک آن زن داخل 
رحم همان زن تلقیح نماید و زن. جنین حاصل شده را داخل رحم خود نگه دارد تا رشد 
کند و بعد از زایمان بچه را به مرد تحویل دهد. 


از آنجا که برای حکم به صحت اجاره رحم مذکور دو شرط لازم است: 


مرح" و 

۱. وجود شرایط صحت اجاره؛ پالکما 
در دو بخش وجود این دو شرط مورد بررسی قرار گرفته و بطلان اجاره مذکور نتیجه 3 
ا- 
گرفته شده است. ِ 
3 
واژگان کلیدی 3 
ك 
اجاره. اجاره رحم. ناباروری» تلقیح مصنوعی. 1 


(احاره رحم» یکی از موضوعاتی است که امروزه مورد توجه و ابتلای بسیاری از 


* پژوهشگر درس خارج 
۹۹ 


ایا 
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م۱۰ 


خانواده‌ها است و سئوالات مختلفی را بر انگیخته است. این موضوع. به‌خصوص برای 
کسانی که به دلیل بیماری قادر نیستند به طور طبیعی بچه‌دار شوند. بیشتر مطرح است. 
شیوع مشکل ناباروری میان بسیاری از خانواده‌ها و پیشرفت روزافزون علم پزشکی توجه 
آنها را به تلقیح مصنوعی و بعضا اجاره رحم برای بچه‌دار شدن معطوف کرده؛ به طوری که 
با گسترش روش‌های تلقیح مصنوعی. روزبه‌روز بر شمار سئوالات مختلف فقهی وحقوقی 
درباره آن افزوده می‌شود. 

با توجه به نوپیدا بودن این موضوع کمتر به آن پرداخته شده و بیشتر مباحث مطرح شده 
هم در مورد تلقیح مصنوعی است و بحث مستقلی تحت عنوان «اجاره رحم» در فقه شیعه 
سابقه کمتری دارد لذا این نوشتار بر آن است تا در حد خود. به بررسی ابعاد مختلف این 


مسئله بپردازد و حکم فقهی آن را بررسی کند. 


بررسی ماهیت اجاره رحم 
برای مشخص شدن ماهیت اجاره رحم. به کلامی از مرحوم امام در مورد اقسام متعلقات 
اجاره اشاره می‌کنيم تا مشخص شود اجار؛ رحم جزء کدام قسم است: 

و هي (اجاره) ما متعلقة بأعیان مملوكة من حیوان آو دار آو عقار و متاع آو 
ثیاب و نحوها فتفید تملیک منفعتها بالعوض آو متعلقة بالنفس کاجارة الحر نفسه 
لعمل فتفید غالبا تملیک عمله للغیر بأجرة مقررة و قد تفید تملیک منفعته دون 
عمله کاجارة المرضعة نفسها للرضاع لا الارضاع.! 


با توجه به این تعریف. اجاره رحم از قسم اجاره اعیان مملوکه نیست؛ زیرا انسان 
مالک اجزای بدن خود نیست به شکلی که بتواند اجزای بدنش را مثل سایر اعیان 
مملوکه به فروش برساند پا سایر آثار ملکیت را بر آن بار نماید؛ بنابراین اجارة رحم 
از نوع اجارة نفس و به تعبیر دقیق‌تر اجارة جزئی از نفس برای تملیک منفعت آن به 
مستاجر است و از نوع اجارة نفس برای تملیک عمل نیست؛ زیرا کسی که رحم خود 
را اجاره می‌دهد عملی انجام نمی‌دهد؛ بلکه منفعت رحم خود را به دیگری تملیک 
می‌نماید؛ بنابراین اجارة رحم مثل اجارة مرضعه است که خودش را برای رضاع و شیر 
خوردن بچه اجاره می‌دهد؛ البته این در صورتی است که مقصود از اجارة رحم فقط 
این باشد که نطفه یا جنین در آن قرار داده شود و نطفه از قابلیت رحم برای تلقیح و 


۱. تحریر الوسیله ج باص‌ ۷۰ 


تغذیه و رشد استفاده کند و جنین هم از قابلیت رحم برای تغذیه و رشد استفاده نماید؛ 
ولی اگر در اجاره شرط شود که زن مراقبت‌های دوران بارداری را هم انجام دهد یا 
منصرف و مقصود از اجاره به آن باشد تا علاوه بر حفظ جنین» رشد مناسب وکافی او 


هم تامین شود. اجاره متضمن فعل هم خواهد بود. 


اقسام اجاره رحم و بیان مورد بحث 

تلقیح مصنوعی اقسام بسیاری دارد که تنها در برخی از این اقسام. اجاره رحم تصویر 
می‌شود و موضوع بحث ما بررسی حکم اجاره رحم در قسم اول و دوم از اقسامی است 
که در آنها اجارة رحم هم فرض می‌شود؛ بنابراین برای روشن شدن اقسام مورد بحث. ابتدا 
برخی از اقسام تلقیح مصنوعی را برمی‌شماريم و سپس مواردی را که در آنها اجاره رحم 
تصوير می‌شود. بیان می‌کنيم و در ادامهٌ رساله به بررسی حکم فقهی صورت اول از صور 
آن می‌پردازيم: 

۱ لقاح داخل رحم زن اجنبیه با تخمک همان زن صورت پذیرد و جنین حاصل شده 
داخعل رحم همان زن رشد کند و صاحب منی هم شناخته شده باشد. 

۲ منی مرد با تخمک همسرش, داخل رحم اجنبیه يا آزمایشگاه تلقیح شود و جنین 
حاصل شده در رحم آن زن اجنبیه قرار داده شود تا رشد کند. 

۳ منی مرد و تخمک همسر یا کنیزش در خارج از رحم (مثلاً در آزمایشگاه) تلقیح شود 
و جنین حاصل شده را داخل رحم همان صاحب تخمک يا حلیلة دیگر او قرار دهند. 

8 فرض سه با این تفاوت که جنین از تلقیح منی مرد اجنبی با تخمک زن اجنبیه حاصل 
شود. 

۵ فروضی که صاحب منی يا تخمک مجهول است. 

تلقیح مصنوعی اقسام دیگری نیز دارد که برای اطلاع از آن می‌توان به نوشته‌هایی که در 
این زمینه وجود دارد مراجعه کرد. 

باید توجه داشت که در بیشتر این موارد اجاره رحم فرض دارد؛ ولی اين مقاله در صدد 
بررسی حکم اجارةٌ رحم متصور در صورت اول است؛ در این صورت قرارداد اجاره میان 
زن اجنبیه و مرد اجنبی بسته می‌شود بر اينکه مرد منی خود را با تخمک آن زن داخل رحم 
همان زن تلقیح کند و زن» جنین حاصل شده را داخل رحم خود نگه دارد تا رشد کند و 


بعد از زایمان بچه را به مرد تحویل دهد. 


تیا 


‌ 
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۱۰ 


ایا 
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۱۰۲ 


شرایط صحت اجاره رحم 

برش سک ارو محر ریروعی زا ام لاو آسسف: 

از آنجا که ماهیث اجار4 رحم» اجاره نفس برای تملیک مفعت در مقابل عون است» 
باید بررسی کرد آیا شرایط معتبر در منفعت مورد اجاره در این اجاره محقق است یا خیر؟ 

۲ بر فرض وجود این شرایط آیا اين اجاره توسط شارع مورد پذیرش و امضا قرار گرفته 


است يا مورد نهی شارع واقع شده است؟ 


بیان امر اول 

برای حکم به صحت اجاره لازم است منفعت مستاجر علیها شرایطی داشته باشد که در 
صورت عدم تحقق آن شرایط اجاره صحیح و نافذ نیست؛ آن شرائط عبارت‌اند از: 

۱. مباح بودن منفعت و حلال بودن آن؛ بنابراین اجارة دکان برای ساحت مسکرات و 
اجاره حیوان برای حمل آن صحیح نیست. 

۲. مالیت داشتن منفعت نزد عقلا به نحوی که حاضر باشند به ازای آن پول بدهند. 

۳. معین بودن نوع منفعت. اگر برای عین منافع متعددی باشد. 

۶ معلوم بودن منفعت يا به تقدیر زمان معلوم مثل سکونت یک سال يا به تقدیر عمل 
معین, مثل خیاطت وب معین به فلان خیاطت معینء اگر زمان در رغبت به آن تاثیری 
تاش بافین, 

۵ منفعت مستاجر علیها مزاحم با واجب اهم بر عهد اجیر نباشد. 

اه ی و دقاف 

۷ متعلق |جاره از مواردی نباشد که شارع مقدس انجام مجانی آن را از اجیر بخواهد؛ مثل 


تسیل اموات یا فرائض یومیه یا صوم ماه رمضان.! 


بیان امر دوم 

برای حکم به صحت اجاره رحم لازم است که این اجاره مورد امضای شارع واقع شود و 
رضایت شارع از عدم نهی او به دست می‌آید؛ بنابراین برای حکم به صحت. لازم است که 
از این نوع اجاره نهی نشده باشد. در موارد مشابه از نهی شارع فساد معامله به دست می‌آید؛ 
مثلاً وقتی گفته می‌شود معاملةٌ ربوی انجام ندهید. از این نهی فساد معامله ربوی استفاده 


می‌شود؛ البته بحث نهی در معاملات و اينکه در چه مواردی بر فساد دلالت می‌کند. مباحث 


۱ العروه الوثقی ج ۲ ص‌ 0۷۵ جواهرالکلام؛ ج 0۷ ص‌ ۲۱۹ تحریر الوسیله. ج 5 ص‌ ۱ - ۵۷۲. 


تفای قازد که قر ک آضو ل ققه مل کر ارت 

و 
و مرد اجنبی صورت پذیرد بر این که مرد منی خود را با تخمک آن زن داخل رحم همان 
زن تلقیح نماید و زن, جنین حاصل شده را داخعل رحم خود نگه دارد تا رشد کند و بعد از 
زایمان بچه را به مرد تحویل دهد. 


در این بخش؛ ضمن دو فصل به بررسی اجاره رحم در این مورد می‌پردازيم: 


فصل اول: بررسی شرط اول صحت اجاره (مباح بودن منفعت) 
نوع منفعت مورد اجاره 


شرط اول مفعت مورد اجاره این است که مباح و حلال باشد. منفعت مقصودی که لازم 
است در این قسم از اجارة رحم. بحث از مباح بودن آن صورت پذیرد به دو شکل فرض 
موی 19 

۱ تلقیح نطفه در رحم به این بیان که رحم محلی برای تلقیح نطفهٌ مرد به تخمک زن 
شود؛ زیرا تلقیح در خارج از رحم امکان ندارد یا مشکل است و هزینه بیشتری می‌طلبد؛ 
پس یکی از اغراض مهم مستاجر استفاده از قابلیت رحم برای تلقیح نطفه است و باید بحث 
شود که تلقیم: در وحم مباخ استا با هو این منفعت خاض مقدمهای دارد که همکن است 
حرام باشد و آن وارد کردن نطفه مرد به رحم زن است. پس این هم باید بحث شود که آیا 
وارد کردن نطفه به رحم اجنبیه حرام است یا نه؟ 

۲. اينکه رحم محلی برای نگهداری و رشد جنین تولید شده شود. 

نتیجه‌ای که به دست می‌آید این است که باید مباح بودن سه چیز مورد بررسی قرار گیرد 
تا صحت اجار؛ رحم از این حیث معلوم شود؛ این سه چیز عبارت‌اند از: 

الف- تلقیح منی مرد اجنبی به تخمک زن اجنبیه مباحم و حلال است يا نه؟ 

ب- آیا مقدمٌ آن که وارد کردن نطفهٌ اجنبی به رحم اجنبیه است حلال است و در 
صورت حرمت مقدمه آیا باعث بطلان اجاره می‌شود؟ 

ج- آیا نگهداری و رشد جنین تولید شده در رحم اجنبیه مباح است يا نه؟ 

در اینجا توجه به دو نکته ضروری است: 

که اون فر ایو رتمک اش رد ای لحار فا تکی ار و رش سین 
تولید شده باشد و تلقیح مقدمه باشد. مقدمه‌ای که حتی ممکن است به علت عدم امکان این 


تلقیح خاص در خارج از فضای رحم. منحصر باشد؛ ولی انحصار مقدمه آن را داخل در 


تم 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۰۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۰۴ 


متعلق اجاره نمی‌کند؛ البته در صورت انحصار مقدمه این بحث مطرح می‌شود که آیا اجاره 
بر عملی که مقدمه منحصرهٌ حرام دارد صحیح است یا نه؟ 

به هر حال مباح بودن تلقیح در این صورت باید مورد بحث قرار گیرد؛ چون در یک 
صورت داخل در مورد اجاره است و در یک صورت ممکن است مقدمه منحصره مورد 
اجاره باشد. 

نکته دوم: در هر صورت یکی از مقدمات منفعت مقصود. ورود منی اجنبی به داخحل 
رحم زن اجنبیه است که حلیت آن هم باید مورد بحث قرار گیرد؛ زیرا بر فروض حرمت 
و انحصار, این بحث مطرح می‌شود که آیا اجاره بر عملی که مقدمه منحصرة حرام دارد 
صحیح است يا نه؟ 

بنا بر مباحث صورت گرفته. آنچه در ادامةٌ رساله در مورد آن بحث می‌کنیم مباح بودن 
ورود منی اجنبی به رحم اجنبیه و تلقیح آن به تخمک او است؛ زیرا یکی مقدمةٌ منفعت 
است و دیگری یا مقدمه است یا خود منفعت و مباح بودن هر کدام در صحت اجارة رحم 
دخیل است و در ادامه مقتضای ادله را نسبت به هر دو مورد بررسی قرار می‌دهیم و از آنجا 
که ممکن است برخی از ادله متعرض هر دو بحث شده باشد. مقتضای ادله نسبت به این 
دو بحث را همزمان بررسی می‌کنیم. 

در مورد نگهداری از جنین هم اجمالاً بیان می‌شود که اگر فرضاً اصل تلقیح و ورود 
منی به رحم اجنبیه حرام باشد. معلوم نیست نگهداری از جنین تولید شده حرام باشد؛ 
بلکه اگر دلیل خاص بر حرمت باشد (مثل نگهداری از خمر) که به آن عمل می‌شود و 
ال اد رس اما ما کال مت که راز کیب لک شام وا ایاهه یه 
بلکه ممکن در برخی از موارد نگهداری واجب باشد؛ مثلاً در بحث ما ممکن است 
گفته شود که نگهداری از جنین تولید شده واجب است؛ زیرا نمی‌توان جنین زنده‌ای 
را سقط کرد. 


عدم اجماع در مسئله 

از میان دو مسئله طرح شده بحث تلقیح جزء مسائل مستحدثه است و بسیار بعید است 
که قدما در مورد آن نظری داده باشند. اما میان معاصران, مشهور آنها قائل به منع است." به 
۱ مجله المجمع الفقه الاسلامی. العدد الثانی. ص‌ ۲۸۶-۳ صراه النجاه (للمحقق الخوئی). القسم الاول. ص 


۱ الرقم ۹۹1 جامع المسائل ج۲. ص ۸٩‏ الرقم ۱۲۸۵؛گروه استفتای مرکز تحقیقات قوه قضائیه. قم الرقم 
۹( ژر گنه تقریرات درس خارج فقه المکاسب المحرمه. اپوالقاسم علیدوست. النوع الرابع؛ ص‌ ۳ 


هر حال چون مسئله از مسائل جدید است قطعاً اجماعی در مسئله وجود ندارد و لازم است 


به بررسی مقتضای ادله بپردازيم و در ابتدا ادلة جواز را بحث می‌کنیم. 


ادله جواز (تلقیح یا ادخال نطفه در رحم اجنبیه) 
دلیل اول (دلیل جواز ادخال نطفه): صحیحه معلی بن خنیس 
شیخ طوسی در تهذیب" این روایت را نقل کرده است. غیر از او ثقة الاسلام کلینی" در 
کافی و شیخ صدوق در فقیه فقیه" آن دا با اختلاف کر ستد و الفاظ اما با مضمونی یکسان, نقل 
کرده‌اند. 
این روایت بنا بر نقل وسائل الشيعة این‌گونه است: 
عَ(محمد بن علی بن محبوب) عنأحمَد مد لاس ب موسی 
پوس بن عبد امن عَنْ ٍشکاق بن عمار عن لعلی بن یس قال سألث 


لا اضر 


پا عبد الّه عیه‌سد 6 نجل وطی اه اه ی جاریة بکر فحبلث الا 


9 » 


. تهذیب الاحکام باب الحد فی السحق, ج ۱۰ ص 9٩‏ ح1. عبارت تهذیب عین وسائل است. البته روایت دیگری 
در تهذیب با مضمون روایت کافی وجود دارد: هحَمد یبن موب عَنْ مَحمدبن الحسین نهیم نب 
عن عفرو ٌن تا وم ی و ی 
زا قامث باه جناع ْاحقث جارهبکرََقثعل له فحتنث ققن سب سم في تالاصتا 
عنهایکر دیرخ تیب ره وت ها ی تلد و یام یه لد یلق لد بضاحب اطقه ُرجم مه 
ات لوح فنضرفوا فقو میامن میه سم الوا لسن و قال نا لسن ال وال نب لسن یم ما که 
ّاقال الحسن»(تهذیب ج۰ ص ۸ ح ) 
آ. لکافی» پاپ اخخر مففه چ ۷ هن نفننه ۱ عبارت کافی اعدّة من آشتابنا عن ده مُحمّد بن خالد عَنْ 
مرو بُن مان ون آییه جَمیعا عَن رون بن الجهم عن حّد پی فشلمقال سمفث با جققر و باعل اه دی 
سا وان یا لس ببس في مجلس آمیر مين ده دم اقب وم لمح رن آمز این 
علیه اساد ,ال و ما حاجشکمقاوا رن آن تشه عن مه قال و ما مي تخبرون با تاو ره جامها زو فلا ام لها 
امث بحموتها ققََت علی جاریه بکر مهافت النطفه فیهافحملث ما تفول في مد ال اْحَسَنْ عبه دم مضه و 
و فتباقول ن نث تما من سابع عم سم زان شف تم ی وشن شا اه 
ید لی له قوذ مها مر الجاریه بکر في ول وفله ی لول ا رخ منها تیش تذعب غذرتها زج ارآ 
ان نخشته لت چیه عتی قشع ما فيبطنا و بر ود ی یه صاحب اه نج الجاریه لد ال ضرف 
وم من عند لخن عیه دم وا آمیز ینعی دم ال مالغ لبي مد و ما قال لکمفأخزوه فقال ل نی اْمشئول 
ما کان عندي فیها کنر ما قال ابْني؛ 
۳ من لا یحضره الفقیهء باب حد اللواط والسحق. دج 4ص ۲ج ۵۰ ۵۰ عبارت فقیه ار ویب لرخْمَن آبي 
الم لین آبي خحدیجه و ات لرجل مره فاختما ماع فساحقث به جاریتهفحمث زجمت مرو جلنت الجاریه 
و آلحق الولد بأبیه» 


تیا 


9 


٩ 


شماره‌ی یاز 


‌ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۰۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۰۶ 


لرجل و علی الم رم و علی الجارية الحد.! 


و ما ذکرته فی هذا الکتاب عن محمد بن علی بن محبوب فقد اخبرنی به 
ات شیک نرق | ما و میک نو سضی : الفظای خخ امه مضه مد 


در کتاب فهرست " هم سه طریق به کتب محمد بن علی بن محبوب ذکر می‌کند: 
آخبرنا بجمیع کنبه و روایاته الحسین بن عبید الّه و ابن آبي جید عن آحمد بن 
محمد بن یحبی عن آبیه عن محمد بن علي بن محبوب. و آخبرنا جماعة عن 
آبي المفضل عن ابن بطة عن محمد بن علي بن محبوب. و آخبرنا جماعة عن 
محمد بن علي بن الحسین عن آبیه و محمد بن الحسن عن آحمد بن |ٍدریس 


عن محمد بن علي بن محبوب. 


از این سه طریق. یک طریق همان طریق تهذیب است و فقط یک راوی اضافه دارد که 
باعث تاکید سند است و دو طریق دیگر هم به دلیل «جماعة» قابل توثیق نیست؛ مگر آنکه 
گفته شود جماعتی که شیخ طوسی از آنها نقل می‌کند قطعا مشتمل بر حداقل یک فرد موثق 
هستند و لذا سند صحیح است. 

در طریق تهذیب و طریق اول مشیخه. احمد بن محمد بن یحیی توثیق صریحی ندارد؛ 
ولی به نظر می‌رسد به دلیل اکثار روایت شیخ صدوق از او بتوان حکم به وثاقت او نمود. با 
مراجعه به کتب روایی می‌توان دریافت که شیخ صدوق حدود ۷۸ مورد روایت از او دارد 
که همه این روایات در وسائل الشیعه وارد شده و از طرفی غضائری با تمام سخت‌گیری 
که در امر توثیق روات دارد. در کتاب تهذیب در نه مورد از او روایت نقل می‌کند که این 
شاهد محکمی بر وثاقت او است؛ لذا بیان مرحوم آقای خوئی - که در معجم رجال؛* او را 


۱. وسائل الشیعهء باب حکم ما لو جامع الرجل امرآته فساحقت بکرا فحملت» ج ۲۸ ص ۰۱۹ ح ۳4۶۷۷ 

۲. التهذیب المشیخه ص ۷۲. 

۲ شرت ی ۶۱۱ 

۶ و کیف کان, فقد اختلف في حال الرجل, فمنهم من اعتمد علیه و لعله الأشهر و یمکن الاستدلال علیه بوجوه: 
الأول: آنه من المشايخ. فقد روی عنه الصدوق, و التلعكبري بل قیل: انه من مشایخ النجاشي. 

و یرده ما مر في المدخل من آن شیخوخة الاجازة لا دلالة فیها علی الواقة. و لا علی الحسن, و توهم آنه من 
مشایخ النجاشي فیه ما ذکرناه في ترجمته: من آن آحمد بن محمد بن یحیی لیس من مشایخ النجاشي نفسه. 


۵ تنل ۱ 

معلی بن خنیس 

این فرد توسط نجاشی و ابن غضائری تضعیف شده ولی مرحوم آقای خوئی در معجم 
رجال الحدیث قائل به وثاقت او شده و متن عبارت مرحوم آقای خوئی این است: 


الثانی: تصحیح العلامة. في الفائدة الثامنة من الخلاصة: طریق الصدوق لی عبد الرحمن بن الحجاج. و کذا 
طریقه الی عبد الّه بن آبي یعفور و فیهما: آحمد بن محمد بن یحبی. 

و یرده - ما مر - من آن تصحیح العلامة» مبني علی بنائه علی أصالة العدالة» و علی آن حمد من مشایخ الاجازةه 
و کلا الأْمرین لا یمکن الاعتماد علیه. 

الثالث: آن الشهید الثاني وثقه في الدراية. و کذلک السماهيجي و الشیخ البهائي. و الجواب عن ذلک: آن توثیق 
هولاء لا یحتمل آن یکون منشأه الحس, و انما هو اجتهاد و استنباط من کون الرجل من مشایخ الاجازة کما 
صرح بذلک الشیخ البهائي في مشرقه» و لذلک تری آنه ذکر في الحبل المتین» في بعض الروایات آنها ضعیفةه 
لجهالة آحمد بن محمد بن یحیی. 

الرابع: آن آبا العباس آحمد بن علي بن نوح السيرافي قد کتب الی النجاشي في تعریف طرقه الی کتب الحسین 
بن سعید الأهوازي: فأما ما علیه أصحابناء و المعول علیه: ما رواه عنهما [الحسین و الحسن ابني سعید الأهوازیان 
1 ام رن محخمل میتی 

آخبرنا الشیخ الفاضل آبو عبد الّه الحسین بن علي بن سفیان البزوفري فیما کتب الی في شعبان سنة ۳۵۲ قال: 
حدئنا آبو علي الأشعري آحمد بن [دریس بن أحمد القمي, قال: حدثنا أحمد بن محمد بن عیسیء عن الحسین 
بن سعید بکتبه الثلائین کتابا و آخبرنا آبو علي أحمد بن محمد بن یحبی العطار القمي, قال: حدثنا آبي و عبد الّه 
پن جعفر الحميري, و سعد پن عبد ال جمیعا عن آحمد پن محمد پن عیسی. 

ذکره النجاشي في ترجمة الحسین بن سعید الأْهوازي و في هذا الکلام دلالة ظاهرة علی اعتماد الأاصحاب علی 
آحمد بن محمد بن بحیی. 

و پرده: آولا: ما عرفت من آن اعتماد القدماء علی رواية شخص لا یدل علی توثيقهم ایا و ذلک لما عرفت من 
بناء ذلک علی أصالة العدالةء التي لا نبني علیها. و ثانیا: ان ذلک انما یتم. لو کان الطریق منحصرا برواية أحمد بن 
محمد بن یحیی, لکنه لیس کذلک. بل ان تلک الکتب المعول علیهاء قد ثبتت بطریق آخر صحیح. و هو الطریق 
لأأول الذي ينتهي اٍلی آحمد بن محمد بن عیسی: و لعل ذکر طریق آخر؛ انما هو لأجل التأیید. فالمتحصل مما 
ذکرناه: آن الرجل مجهول, کما صرح به جمع: منهم صاحب المدارک. (معجم رجال الحدیث. ج ۲ ص ۳۲۷) 
آخبرنا بجمیع کتبه و روایاته الحسین بن عبید اللّه و ابن أبي جید عن آحمد بن محمد بن بحبی عن آبیه عن 
محمد بن علي بن محبوب. و آخبرنا جماعة عن آبي المفضل عن ابن بطة عن محمد بن علي بن محبوب. و 
آخبرنا جماعة عن محمد بن علي بن الحسین عن آبیه و محمد. 

۱. در کتاب معجم رجال حدیث در مورد محمد بن علی اين طور وارد شده است: «محمد بن علي بن محبوب 
لشعري القمي, آبو جعفر شیخ القمیین في زمانه ثقة. عین, فقیه. صحیح المذهب» (معجم رجال الحدیث, 
ج ۰۱۷ ص۷) و در مورد عباس بن موسی هم چنین وارد شده است: «قال النجاشي: العباس بن موسی آبو الفضل 
لوراق, نقةء نزل بغداد. و مات بها و کان من أصحاب یونس له کتاب المتعة.»(همان, ج ٩‏ ص ۲1۶) 


مٌ 
۲ 
۰ 
۱ 
۴ 
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۱۰۷ 


ایا 
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۱۰4۸ 


الذي تحصل لنا مما تقدم آن الرجل جلیل القدر و من خالصي شيعة آبي عبدالله 
فان الروایات في مدحه متضافرة علی آن جملة منها صحاح کما مر و فیها 
لتصریح بنه کان من أهل الجنة حین قتله داود بن علي. و یظهر من ذلک آنه کان 
خیرا في نفسه. و مستحقا لدخول الجنة, و لو آن داود بن علي لم یقتله» نعم لا 
مضايقة في آن تکون له درجة لا ینالها الا بالقتل کما صرح به في بعض ما تقدم 
من الروایات. و مقتضی ذلک آنه کان رجلا صدوقاء اذ کیف یمکن آن یکون 
الکذاب مستحفا للجنة. و یکون موردا لعناية الصادق علیه اسلا 

و یژکد ذلک شهادة ابن قولویه بأنه من الثقات» و شهادة الشیخ بأنه کان من 
السفراء الممدوحین و آنه مضی علی منهاج الصادق عبه ان. 

و مع ذلک کله لا یعتنی بتضعیف النجاشي و [ن کان هو خریت هه الصناعق 
و لعل منشاً تضعیفه تس‌دنه هو ما اشتهر من نسبة الغلو الیه, و قد نسب ذلک 
البه الغلاق و علماء العامة الذین پریدون الازراء بأصحاب آبی عبل للّه علیه السلام س 6 
له العالم. 

و آما ما تقدم من ابن الغضائري من تضعیفه. و من نسبة آنه کان مغیریاء ثم 
دعا ٍلی محمد بن عبد اللّه فلا یعتنی به, لعدم ثبوت نسبة الکتاب الیه کما تقدم 


غیر مرة.! 


در مجموع به نظر می‌رسد معلی بن خنیس قه باشد. 

در کیفیت استدلال به روایت این طور گفته شده: 

(مستدل به اطلاق مقامی روایت تمسک می‌جوید به این معنا که وقتی راوی. مسئله 
را با امام صادق عبب نم در میان می‌گذارد. ايشان آنچه را در این خصوص لازم است 
در قالب سه مطلب بیان می‌کنند: الولد للرجل- علی المراة الرجم- علی الجارية الحد؛ 
حال اگر اصل ادخال نطفه در رحم اجنبیه نیز حرام بود. باید امام دستور می‌دادند که 
به دلیل این عمل, آن زن را ابتدا تعزیر و بعد رجمش کنند؛ پس اصل ادخال نطفه 
حرمتی ندارد. 

بنابراین ادخال نطفه مرد در رحم زن اجنبیه هم اشکالی ندارد و این شکل از تلقیح مجاز 


است.» 


۱. معجم رجال الحدیث. ج ۱۸ ص ۲۶ 
۲. تلقیح مصنوعی» ص ۱۱۹. 


اشکالات بر دلالت روایت: 

اشکال اول 

«تعزیردر جایی است که کسی فعلی را عالما و عامدا انجام دهد؛ در اين روایت مساحقه 
امری اختیاری بوده است؛ از این رو امام عیه نام دستور داده است که زن را رجم کنند و بر 
جاریه نیز حد جاری شود؛ اما انتقال نطفه امری اختیاری نیست تا موجب تعزیر شود و امام 
عیه لسلوم آن را بیان. کنند.)۱ 

پاسخ اشکال اول 

ممکن است گفته شود که انتقال نطفه هم اختیاری است و منتقل شدن به داخل رحم هم 
اختیاری است؛ بله! انتقال نطفه به داخل رحم معلوم نیست و محتمل است. 

سایر اشکالات 

۱. تعزیر در جایی است که انسان گناه کبیرهای انجام دهد و معلوم نیست که ادخال 
نطفه - آن هم بدون اختیار و بدون آنکه غرض از آن مساحقه باشد-گناهی کبیره محسوب 
شود. 

۲. در این روایت تصریح نشده است که آن جاریه برای مرد بوده يا خیر؛ اما بعید نیست 
که این جاریه متعلق به شوهر آن زن بوده باشد. که در این صورت. بین رحم این زن و 
جاریه فرقی نمی‌کند و نطفه مرد وارد رحم جاریهای اجنبیه نشده است؛ پس ربطی به ما 
نحن فیه ندارد.)" 

پاسخ اشکال اول 

در پاسخ اشکال اول می‌توان گفت که نقل نطفه و منتقل شدن آن به داحل رحم هم امری 
اختیاری است. بله! منتقل شدن به داخل رحم معلوم نیست و محتمل است؛ ولی این باعث 
نمی‌شود اختیاری نباشد؛ البته اشکال سوم به قوت خود باقی است؛ بنابراین استدلال به این 


دلیل دوم (بر جواز ادخال و تلقیح): حرج 

دلیل دوم را می‌توان این طور بیان کرد که بر فرض تلقیح حرام باشد. ولی چون در ترک 
آن برای افراد عقیم, حرج وجود دارد. حرمت آن برداشته می‌شودد؛ البته در صورتی که دلیل 
لا حرج را در محرمات هم جاری بدانیم و در مورد دلالت این دلیل بر جواز ادخال نطفه در 


۱ همان ص ۱۳۰ 
۲. همان. 


۹ 
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‌ 


٩ 
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۱۰۹ 


ایا 
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۱1۱۰ 


رحم اجنبیه هم می توان گفت: اگر ادخال نطفه در رحم اجنبیه حرام باشد در مواردی حرج 
پیش می‌آید و لذا ادحال هم حرام نیست. 
رد این دلیل 
اشکال این بیان این است: 
ان بعض ما قد یسم بالحرج والاضطرار لیس کذلک بل هو امیال وعادات کان 
النفس الیها امیل ولا اکثر من ذلک.! 


اصولا اگر ما حرج نافی تکلیف را نوعی بدانیم» ظاهراً در اینجا حرج نوعی وجود ندارد و 
اینطور نیست که در نوع موارد خانواده‌ها از نداشتن فرزند به حرج مبتلا شوند؛ به خصوص 
که راه‌های مشروع دیگری مثل ازدواج موقت یا گرفتن فرزندخوانده هم برای بچه‌دار شدن 
وجود دارد و اگر حرج را شخصی بدانیم. حرج شخصی هم به اشکالی که نقل شد مبتلا 
است؛ یعنی حرج شخصی در همه موارد وجود ندارد و بنابراین مبنا اگر در جایی واقعاً 
حرج شخصی وجود داشته باشد. حکم حرمت برداشته می‌شود؛ البته باید توجه داشت 
واقعا حرج شخصی وجود داشته باشد نه اينکه خیال وجود حرج باشد والا اگر دقت نشود 
و به هر بهانه‌ای احکام برداشته شود. لازم می‌آید فقه جدیدی تاسیس شود و دین ملعبه 
دشک ابانها ار کت 


دلیل سوم: مصالح و مفاسد 
مصالحی که بر این عمل بار می‌شود و مفاسدی که به واسطه آن از مجتمع دور می‌شود 
باعث حکم به جواز آن است؛ به بیان دیگر مصالحی مثل تحکیم نظام بسیاری از خانواده‌ها 
در بسیاری از موارد بر تلقیح بار می‌شود و به واسطه این عمل جلوی مفاسدی مثل از هم 
پاشیدن خانواده‌ها در بسیاری از موارد. گرفته می‌شود و اگر هم فرضاً حکم اولی عدم جواز 
باشد در مقام تزاحم مصالحی که بر جواز تلقیح بار می‌شود و مفاسدی که به واسطه جواز 
از آنها احتراز می‌شود. خیلی بیش از مفاسد تلقیح حرام است و از طرفی بنا برمذهب عدلية 
احکام ثبوتاً وعدماً داثر مدار مصالح و مفاسد هستند؛ پس در اینجا هم باید قاثل به جواز 
این عمل شویم؛ لذا گفته شده: 
الثالث (از ادله جواز):... المصلحة التی یلزم تحصیلها فی تجویز التلقیح 


۱. تقریرات درس خارج استاد علیدوست. المکاسب المحرمه النوع الرابع» ص 1۰۳. 


والمفسدة التی یلزم التحرز عنها فی عدم تجویزها.! 
اشکالات 
عقل به راحتی قادر به تشخیص مناطات احکام نیست و این مسئله اگر هم وجود داشته 
باشد. ضوابطی دارد که باید مراعات شود و از طرفی عقل قادر به تشخیص عناوین مزاحم 
هم نیست و تشخیص آنها بر عهده شارع مقدس است و اگر باب اینگونه استدلالات بدون 
گفته شده است: 
اللازم علی الفقهاء و الب ۳ فی تمسکهم با لمصلحة و دفع | لمفسدة فی 
الابحاث الفقهية واظهار الرأی و الافتاء ملاحظة الضوابط الفقهية؛ اٍذ لا ریب فی 
آن المصالح و المفاسد ذات مراتب مختلفة یزاحم بعضها بعض و لیس الاستناد 
لها سهلا پسیرا هن دون ملاحظه الم ابط و لقراعی 


ادله عدم جواز ( تلقیح يا ادخال نطفه در رحم اجنبیه) 
ادله عدم جواز دو قسماند؛ وجوه عامه که در تمام موارد صورت اول (یعنی زن صاحب 
رحم دارای شوهر باشد يا نه و محرم باشد يا نه) جریان دارند و وجوه خاصه که فقط 


درموارد خاصی از ان جاری می‌شوند. در ادامه به بررسی این ادله ميپردازيم: 


۱ آیات قرآن 

۱-۱. #وقل للمومنات یغضضن من ابصارهن ویحفظن فروجهنٌ.4" 

«درعبارت یحفظن فروجهن» متعلق حفظ بیان نشده است؛ پس بر اساس این اصل که 
حذف متعلق دلالت بر عموم دارد لازم است که زنان مومنه فروج خود را از هر چیزی 
حفظ کنند؛ از نگاه» لمس و مواردی مثل ورود نطفه بیگانه در آن و تلقیح آن که همین مورد 
تحت ها امست:)؟ 
اشکالات: 
در اشکال بر استدلال به این آیه اين‌طور گفته شده: 


۱. همان. 

۲ همان. 

۳ سوره نون آیه ۳۱. 
۶تلقیح مصنوعی» ص‌ ۹ 


تیا 


‌ 
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۱۲۱۱ 


تیا 
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۱۱۳ 


۱. اينکه می‌گویند حذف متعلق دلالت بر عموم دارد. پشتوانه و مستندی ندارد و از 
مشهوراتی است که اصل و ریشه‌ای نداشته و ادعایی است بدون دلیل که در استعمالات 
عرب. موارد نقض فراوانی برای آن وجود دارد؛ مثلاً وقتی گفته می‌شود اجتنب عن 
الخمر, منظور اجتناب از شرب و دست زدن به آن و مثل آن است نه همه احترازها 
واجتناب‌ها. 

بنابراین در مواردی که حکمی‌کلی بیان می‌شود و متعلق آن محذوف است. باید از راه 
قرینه مناسبت حکم و موضوع. ببينيم متعلق چیست و مناسبات کلامی و قرائن عرفی چه 
اقتضایی دارد. 

در اینجا نیز قرینه تناسب حکم و موضوع اقتضا می‌کند که مراد از حفظ فرج آن باشد که 
از لمس و نگاه و وطی غیر شوهر حفظ شود و هیچ دلالتی بر مطلق حفظ ندارد. 

بر فرض که از آیه شریفه عموم حفظ را استظهار کنیم. به قرینه سیاق آیه و فقره قبل از آن» 
که می‌فرماید: قل للمومنات یفضضن من ابصارهن» می‌فهمیم که آیه شریفه ظهور در حفظ 
فرج از غیر دارد؛ یعنی در رابطه با غیر باید حفظ فرج کند و در جایی که خود زن نسبت به 
فرج خود کاری انجام دهد. آیه ساکت از آن است؛ مثلا اگر خود زن نطفه اجنبی را در فرج 
خود داخل کند. ظاهر آیه شامل آن نمی‌شود. 

۲. در برخی از روایاتی که در تفسیر آیه شریفه وارد شده. امام عیه دم مقصود از فرج را 
در این آیه مشخص کرده و فرموده در هر کجای قرآن که کلمه فرج آمده باشد. مقصود زنا 
است» جز این آیه که در آن مقصود نگاه کردن است؛ در این صورت. این آیه شریفه به 
اولویت قطعیه زنا را نیز بر زن حرام می‌داند؛ اما مقام ما معلوم نیست از مصادیق آیه باشد. 

برای نمونه یکی از این روایات را می‌آوریم: 

من قوب عن لیب |راهیم عن آبیه عن بر بل صالح عن الفاسم 
ئ ٍَیعن آبي مرو ريغ اه سس في حدیث طویل ال . «قل 
لو منات َْضضَن من بَصارهن و خفن روج من تنظر داهن الی فرج 
اخهاز تحفط هام از نظر اه وقال کل شيء فيازآن من حفظ اج فقو من 
رن لا هذه الا فانها من ار 


البته این روایات با ضعف سند مواحه هستند. مگر آنکه مرسلات صدوق را حجت 


۱. وسائل الشیعه» ج ۱۵ ص ۱۵ آبواب جهاد النفس, باب ۲ ح ۱. 


۰ ۱ 
بدانیم» 


۳ «ان الفرج فی الاصل الشق بین الشیئین ومنه ما بین الرجلین وکنی به عن السواأة کثرة 


حتی صار کالصریح فیه... والرحم موضع تکوین الولد ووعاوه فی البطن فالفرج والرحم 
غیران فکیف یدل الدلیل الدال علی حفظ الفرج علی حفظ الرحم؟ والقول بان حفظ الاول 
یدل علی حفظ الثانی لایسمع بعد عدم الدلالة لفظا و عدم الاولوية مناطاٌ»" 

6 «أَنْ المنصرف القطعي من حفظ الفرج علی النساء آن لا یستمتع بفرجه منهنْ و آن 
لا پباشرهن بفرجه بالجماع و ساثر الاستمتاعات, فحفظ الفرج علیهن کناية عن خصوص 
لاستمتاع مهن بالفرج, و لا یعم مثل صبّ قطرة من ماه حرج من الفرج بواسطة الانبوية في 
فرجهن.»" 

۵ ممکن است مفاد آیه اینگونه باشد که «مومنات باید چشم خود را از نگاه حرام بپوشانند 
و همینطور فرج خود را از حرام حفظ کنند» که در این صورت. تمسک به آیه برای اثبات 
حرمت اجاره رحم تمسک به عام در شبهه مصداقیه عام خواهد بود؛ زیرا حرام بودن ادخال 
منی در فرج و تلقیح درون رحم مشکوک است؛ پس اگر بخواهيم برای اثبات حرمت به این 
آیه تمسک بکنیم این تمسک به عام در شبهه مصداقیه آن خواهد بود که جایز نیست؛ زیرا 
حکم موضوع خود را اثبات نمی‌کند؛ بلکه لازم است موضوع در مرتبه سابق از حکم ثابت 
باشد تا حکم شامل آن بشود. 

رد اشکال اول 

در رد اشکال اول می‌توان گفت که یکی از امور مربوط به فرج داخل نمودن منی اجنبی 
در آن است و دستور به حفظ فرج به صورت مطلق شامل حفظ آن از دحول منی اجنبی 
در آن هم می‌شود و اگر این آیه را به عرف بدهیم. لزوم حفظ فرج از دخول منی اجنبی را 
اق ان برداشت می‌نماید. 

رد اشکال سوم 

اگر این جمله به عرف داده شود که «فرجت را حفظ کن» ظاهراٌ عرف از آن لزوم 
حفظ رحم را هم برداشت می‌کند واین برداشت يا به دلیل تناسبات حکم و موضوع 
است يا اينکه فرج را به دلیل متصل بودن با رحم. شامل رحم هم می‌داند يا به دلیل 
این است که حفظ فرج ملازم با حفظ رحم هم هست و یکی از امور مربوط به رحم 
۱. تلقیح مصنوعی» ص ٩۰‏ - ۹۵. 


۲ تقریرات درس خارج استاد علیدوست. المکاسب المحرمه. النوع الرابع ص ۳۸۵. 
۳ کلمات سدیده ص ۲۱ 


متا 
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۱۱۳ 


ایا 
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۳ 


فسله استلاه و تکرن ول ول ان استه سنن از آبه مترغیت ان پزذاشت مس شرد؛ 
بنابراین حفظ فرج با حفظ رحم تلازم دارد و حفظ رحم شامل حفظ آن از تکون ولد 
اجنبی هم می‌شود. 

پاسخ از رد اشکال سوم 

به نظر می‌رسد که اشکال انصراف وارد باشد؛ پس به راحتی نمی‌توان از کنار آن گذشت؛ 
به‌خصوص که ممکن است عرف به تناسبات حکم و موضوع حفظ فرج در آیه را مربوط 
به امور جنسی و مسائل مربوط به حیا وعفت بداند نه مثل تلقیح که ربطی به این امور ندارد 
و اگر انصراف هم نباشد لااقل قدر متيقن در مقام تخاطب وجود دارد (بنابراین مبنا که مضر 
به اطلاق باشد)» به خصوص با توجه به این نکته که در زمان صدور این موضوع مطرح 
نبوده است؛ لذا نمی‌توان حکم تلقیح را از آیه استخراج نمود و آیه نسبت به این صورت 
اجمال دارد و باید سراغ ساير ادله برویم؛ البته نسبت به ادخال منی اجنبی در رحم می‌توان 
اطلاق آیه را پذیرفت؛ زیرا همان گونه که بیان شد. اگر این آیه به عرف داده شود لزوم 
حفظ فرج از ادخال منی اجنبی را از آن برداشت می‌نماید و به نوعی ادخال منی اجنبی را 
منافی با حیا و عفت می‌داند. 


۲-۱. والذین هم لفروجهم حافظون الا علی ازواجهم او ما ملکت ایمانهم فاٍنهم غیر ملومین فمن 
ابتغی وراء ذلک فاولئک هم العادون.۱4 

صدر آیه اینطور می‌فرماید مردان مومن کسانی هستند که فروج خود را در برابر دیگران 
مطلق حفظ می‌کنند (به قرینه حذف متعلق)؛ یعنی اجازه نمی‌دهند زن اجنبیه به فرج آنها 
نگاه کند یا زن اجنبیه فرج آنها را لمس کند و... همچنین اجازه نمی‌دهند نطفه آنها در رحم 
زن اجنبیه قرار گیرد و تلقیح شود. 

در استدلال به ذیل برخلاف استدلال به صدر نیازی به قاعده حذف متعلق و استفاده 
عموم ا3 آن نیست. 

طبق ذیل آیه معنی این طور است: کسانی که غیر از ازدواج و ملک یمین را اراده کنند» 
از ستمکاران و تجاوزکاران هستند. در این آیه کلمه #وراء نلک اطلاق دارد؛ یعنی اگر 
مردان برای غیر از این دو دسته فروج خود را حفظ نکنند. مطلقاً از ستمکاران خواهند 


بود. 


۱. سوره مومنون, آیه۵ - ۷؛ سوره معارج, آیه۲۹ - ۳۱. 


بدیهی است که یکی از مصادیق «فمن ابتغی وراء نلک آن است که مرد نطفه خود را 
در رحم زن اجنبیه قرار دهد؛ و با آن تلقیح صورت دهد. پس هم ادخال و هم تلقیح حرام 
است. 

خحطاب #والذین هم لفروجهم حافظون الا علی ازواجهم...» مخصوص مردان است؛ زیرا اولا 
ندارد؛ مگر آنکه از باب قاعدة اشتراک وارد شویم که آن هم اشکالات خاص خودش را دارد 
وهی تهایت خی بیشتتر از ایه قیال ثابت نس کت و اشکالانت ان گلزشست: 

مناقشه در استدلال به آبه: 

۱. ظاهراً مسئله حفظ فرج توسط مرد ربطی به قرار دادن نطفه او در رحم اجنبیه ندارد و 
این دو عنوان و مقوله از یکدیگر جدا هستند. بله! ممکن است قرار دادن نطفه مستلزم نگاه 
یا لمس حرام بر فرج مرد باشد که انها طبق ای حرام است. ولی این ربطی به نفس قرار 
دادن نطفه با دستگاه ندارد و قراردادن از مصادیق عدم حفظ فرج نیست. 

۲. دلیل اخص از مدعی است و شامل مواردی نمی‌شود که بدون اطلاع مرد نطفه او را 

۳ «به دو دلیل و قرینه می‌توانیم بگوییم که مراد از حفظ فرج در این آیه. حفظ آن از زنا 
و سایر مسائل التذافی و جنسی می‌باشد و همچنین عبارت ما وراء ذلک4 نیز به هر گونه 
استفاده نامشروع جنسی, با غیر همسر و کنیز اشاره دارد: 

الف- قرینه داخلیه‌ای که در آیه وجود دارد. یعنی استثنای همسر و کنیز؛ چه اينکه ارتباط 
سر با این اف آد‌عاهتا از طریی ریت و مین است فا شا فیگر یرای مراد از ایغ 
ابتغی وراء ذلک» نیز مقاربت و سایر مسائل جنسی نامشروع می‌باشد؛ زیرا این قسمت از 
آیه در دلالت و سعه و ضیق آن تابع ما قبل است؛ البته ممکن است اشکال شود که استثنای 
همسر و کنیز اثبات نمی‌کند که مستثنی منه هم خاص باشد. 

ب- با توجه به روایاتی که در ذیل آیه سورة نور ذکر کردیم. مقصود از حفظ فرج در این 
آیه هم حفظ آن از زنا می‌باشد؛ چون آن روایات بیان داشتند که در همه جای قرآن مگر در 
آیه ۱ سور نو مراد از حفظ فرج حفظ آن از زناست.»! 

۶ ممکن است در آیه ادعای انصراف هم از مثل تلقیح هم مطرح شود به‌حصوص 


۱ تلقیح مصنوعی ص ٩۸‏ 


تم 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۱۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۱۶ 


که این مسئله در آن زمان‌ها وجود نداشته و نیازی نبوده که حکم آن بیان شود. بله! به 
صورت کلی حکم آن با اصول عملیه بیان شده است ولاأقل باید بگوییم که نمی‌توان 
حکم این مسئله را از آیه استفاده نمود و آیه نسبت به آن اجمال دارد ولو انصراف هم 
بدون دلیل باشد. 

۵ ممکن است گفته شود مفاد آیه این است که «مومنان فرج خود را از محرمات حفظ 
می‌کنند مگر در مورد همسر و کنیز خود که اینها منعی ندارد» و در این صورت. استفاده از 
آیه برای اثبات حرمت مورد ما تمسک به مطلق در شبهه مصداقیه آن خواهد بود؛ چون حرام 
بودن مورد ما اول الکلام است و موضوع آیه. حفظ فرج از محرمات است. 

1 «سیاق آیات حفظ الفرج یهدی الی انه بر رتهتی کان فی بیان آیات سورة النور بصدد 
بیان شرائع کلیه من وجوب غض البصر وحفظ الفرج وحرمه ابداء الزینه ونحوها؛ وفی 
آیات سورة المومنون والمعارج والاحزاب بصدد بیان حالات المومنین وافعالهم وحالات 
المومنات وافعالهن وسردها من الواجب والمندوب والمحمود ولا یثبت اکثر من ذلک ومنه 
حکم التلقیح من المنع والجواز لا اعنی بذلک ان الایات منصرفة عنه حتی نطالب بالدلیل 
و نواخذ باقامته بل نقول: ان معنی ظهور کلام فی شبی انه قالب له عند مخاطبی الکلام 
والقوالب الماتی بها فی الأیات المبحوث عنها لیست قوالب لبیان مثل حکم التلقیح فلیست 
ظواهر فیه فلا اطلاق لها فیه.»! 

لاه مطی رات کال ان ای وه ای یه ی سال تطرت | فوساق 
آن. اطلاقی در آن نسبت به مورد ما وجود ندارد. 

جواب از مناقشات 

می‌توان ادعا کرد که هیچکدام از اشکالات یاد شده نمی‌تواند استفادُ عرفی در مورد 
لزوم حفظ فرج از ادخال منی آن در فرج اجنبیه را مورد خحدشه قرار دهد؛ بهتعصوص در 
جایی که قصد مرد تلقیح نطفه خود با اجنبیه باشد که عرفا ابتغاء وراء ذلک بر او صدق 
می‌نماید. 

تقیید لزوم حفظ به محرمات وجهی ندارد به خصوص با توجه به استثناء ازواح و اماء که 
تمتع از آنها حلال است و از مستثنی منه خارج شده‌اند پس معلوم می‌شود که مستثنی منه 
اعم از محرمات است و اینکه در آیٌ قبل چنین ادعایی شده بود به این دلیل بود که حفظ 


.تقریرات درس خارج فقه استاد علیدوست. المکاسب المحرمه النوع الرابع» ص ۳۸۵ 


که مراد غض بصر از حرام باشد؛ پس حفظ فرج که در سیاق آن آمده است هم منظور حفظ 
از حرام باشد ولی در اینجا چنین نکته ای وجود ندارد. 
۲-۱ #ولا تقربوا الفواحش ما ظهر منها وما بطن.4" 
در استدلال به اين آیه بر حرمت ادخال منی اجنبی این‌طور گفته شده: 
الفاحشة اصلها الفحش, و هذة المادة تدل کما نص علیه ابن فارس علی قبح 
فی الشیء و شناعةء‌والفاحشة کما قال ابن سيدة هی کل قبیح من قول آو فعل 
ولا اختصاص لها بالزناء و نحوه من القبائح... ومن الموکد آن منها عند العرف 
تعمد ادخال المرأة منی غیر زوجها فی مهبلها لتحمل منه.فانه یعد لدی العرف 
عملا قبیحاً و فعلاً شنیعاً وان لم یکن یضاهی الزناء فی القبح و الشناعة الا آنه 
دونه بقلیل, ولذلک لا یوجد من برضی آن تقوم آمه آو اخته آوبنته بحقن نفسها 
بمنی رجل غریب لتصبح ام من غیر زوجهاء؛ فهذا العمل یعدّ من الفواحش, 
فیکون محرماً بمقتضی عموم الاية الکریمة." 


در اشکال بر این استدلال این‌طور گفته شده: 

«اولاً معلوم نیست که فاحشة به معنای هر عمل یا قول قبیحی باشد بلکه همان طور 
که راغب اصفهانی به آن تصریح دارد فاحشة به معنای ما عظم قبحه من الاقوال والافعال 
است و اینکه حامله شدن زن از نطفة اجنبی در تمام موارد از عظائم قبائح باشد. اول 
الکلام است. 

و ثاناأ بر فرض به قرینه سیاق آیات بپذيريم که منظور از فواحش آن چیزی است که انسان 
با عقل و فطرتش قبح آن را درک می‌کند. ولی منظور عقل و فطرت پاک وسالم از هوا و 
هوس و تقالید و آداب و رسوم باطل است و معلوم نیست که حکم عرف به تقبیح تلقیح 
در همه فروض از روی فطرت سالم باشد. به‌خصوص که همین عرف صیغه را هم تقبیح 
می‌کند در صورتی که حلیت آن از اوضح واضحات است.»" 

جواب از اشکال دوم 

به نظر می‌رسد که حکم عرف به تقبیح مورد ما از روی عادات باطل نباشد بلکه 
حکم عرف در اینجا از باب حکم متشرعه بما هم متشرعه و به خاطر فهم عرفی از 
۱. سوره انعام. آیه ۱۵۱. 


۳ همان ض ۵۳. 


۹ 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۱۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۱۸ 


برخی از ادلة مثل ادله حرمت زنا و...باشد که توضیح بیشتر در جای خودش خواهد 


۳" 


۲ روایات مسئلة [حرمت ادخال نطفه یا تلقیح در صورت اول) 
۰۲-۱ صحیحه علی بن سالم 
روایتی که نقة الاسلام کلینی در کافی." شیخ صدوق در عقاب الاعمال" و محدث برقی 
در محاسن " نقل کرده‌اند و متن آن بر طبق نقل وسائل این طور است: 
مُحمَد بُنْیَقوبِ عَن عَلي بن ابْراهیم عن آبیه عن غْمَان بن عیسی عَنْ علي 
ین سالمعن آيي عَد اه عم قال ْ دالاس عذابا یوم لقامة زج رنف في 
رحم یرنه 
و ره سوق في عقاب الأغمال عن عليْ بن أخمد بن ند اقد عن آبه 


عَنْ جده مد بن آبي عَبد الم عَن آبیه عَن غْمان بن عیسی و رواه البق في 
لمحاسن مثله 


سند روایت: 
علی بن ابراهیم 
نجاشی او را توثیق نموده و در موردش این‌طور گفته است: 
2 نقة في الحدیث ثبت معتمد 
صحیح المذهب سمع فأکثر....؛ 


ابراهیم بن هاشم: 

این فرد توئیق صریحی ندارد. ولی علی‌التحقیق ثقه است. زیرا در مورد او گفته شده: 
دنه ول من نشر حدیث الکوفیین بقم»" و با توجه به اينکه قمیین سخت‌گیری خاصی در 
انحذ حدیث داشتند و حدیث را از هر کسی فبول نمی‌کردند؛ این عبارت بر وفاقث ابراهیم 


. اصول کافی؛ باب الزانی» ج ۵ ص 04۱ ح ۱. 

۲. ثواب الاعمال. ص ۲۳. 

۳ محاسن؛ ج» ص ۰۱۰۸ 

۶. وسائل الشیعه. باب تحریم الانزال فی فرج المراه المحرمه الشیعه ج ۲۰ ص ۳۱۷ - ۲۵۷۱۷. 
۵ معجم رجال الحدیث. ج ۱۱ ص ۱۹۳ 

7 نفس المصدن ج ۱» ص۳۱۹ 


دلالت می‌کند.! 
عثمان بن عیسی: 
این فرد در ابتدا واقفی بود؛ ولی توبه کرد. طبق یک قول هم از اصحاب اجماع است و 
در مورد او اکثار اجلا هم صادق است؛ زیرا افرادی مثل احمد بن محمد بن عیسی و بن 
خالد و حسین بن سعید و... از او فراوان روایت دارند و صفوان بن یحیی هم - که یکی از 
سه نفری است که در موردشان گفته شده است: «لا پروون و لا پرسلون الا عن ثقه» - از او 
روایت دارد؛" ضمناً شیخ طوسی در «عده الاصول» او را جزء واقفیه ثقه آورده و از مجموع 
این قرائن معلوم می‌شود که عثمان بن عیسی ثقه است. 
در کتاب معجم رجال الحدیث در مورد عثمان بن عیسی این‌طور بیان شده است: 
لا ينبغي الشک في آن عثمان بن عیسی کان منحرفا عن الحق و معارضا 
للرضا عب دیب و غیر معترف بامامته و قد استحل آموال الامام عبه دب و لم 
یدفعها الیه و ما توبته و رده الأموال بعد ذلک فلم تثبت فانها رواية نصر بن 
الصباح و هو لیس بشيء و لکنه مم ذلک کان ثقة بشهادة ابن قولویه و الشیخ 
و علي بن ابراهیم و ابن شهرآشوب المژيدة بدعوی بعضهم آنه من أصحاب 
الاجماع." 


علی بن سالم: 

این فرة همان غلن بخ ای خیوه ات کهوافنی است؟ ولی ووابات زناه اصخاب از و 
ظاهرا قبل از وقف است؛ یعنی زمانی که امامی بوده؛ بنابراین روایاتی که در سندشان واقع 
است مشکل سندی ندارند." 


فا شبخ در کتاب «العده" او را از واقفیه موثق شمرده و اجلاء اصحاب مثل «صفوان» 


۱. ر.ک: تقریرات درس خارج آیت الّه شبیری, کتاب النکاح درس ۲ 

۳ «و ان کان ما رووه لیس هناک ما یخالفه» و لا یعرف من الطائفة العمل بخلافه, وجب آیضا العمل به |ذا کان متحرجا 
فی روایته موئوقا فی آمانته, و ان کان مخطنا فی أصل الاعتقاد. و لجلما قلناه عملت الطائفة بأنخبار الفطحية مثل عبد اللّه 
بن بکیر و غیره و آخبار الواقفة مثل سماعة بن مهران. و علي بن آبي حمزة و عثمان بن عیسی؛ و من بعد هژلاء بما 
رواه بنو فضال, و بنو سماعة.» (العده ج ۱ ص ۱۵۰) 

۶ معجم رجال الحدیث. ج ۰۱۱ ص ۱۳۰ 

۵ رک تقریرات درس خارج فقه آیت الّه شبیری» کتاب النکاح؛ درس 7۱ و ۷۲۱ 

1 عبارت شیخ در پاورقی شماره ۲ گذشت. 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۱۹ 


و «ابن ابی‌عمیر» و «جعفر بن بشیر» و «بزنطی» هم از او روایت کرده‌اند؛" مجموع این قرائن 
پر وثاقت علی بن سالم دلالت می‌کند. 
دلالت روابت: 
ابتدا لازم است چند تعبیر را که در این روایت آمده است توضیح بدهیم: 
الف - نطفه چیست؟ 
و لمات آلقربفر تفه ار تقد کی 
له الماء اتقلیل ییقی في لو عن اللحياني آیضاء و قیل: هي الماء الصافي, 
قل و کث و الجمع لعف و نطاف. و قد فرق الجوهري بین هذین اللفظین في 
الجمع فقال: الّطفة الماء الصافي و الجمع النّطاف. و الطفة ماء الرجل و الجمع 
5 


همانطور که ملاحظه می‌شود نطفه هم به معنای آب زلال استعمال می‌شود وهم به معنای 
برخی مدعی شده‌اند که نطفه عبارت است از: ترکیب حاصل از اسپرم مرد با تخمک زن؛ 
از باب مثال در کتاب کلمات سدیده می‌خوانیم: 

و الظاهر أَن المراد بالنطفة هي المركبة من مني الرجل و بويضة المرأ و هي 
ول ما یخلق من مبداً نشوء الانسان کما في موثقة 4سحاق بن عمّار الواردة في 
النهي عن شرب الدواء المسقط للحمل من قول آبي الحسن عبسد: ان وّل ما 

«/ یخلق النطفة ۳ 


به نظر می‌رسد که این معنا تمام نباشد و گواه بر این مدعی هم علاوه بر کتب لغت. همین 
روایت علی بن سالم است؛ زیرا در این روایت نطفه را به رجل نسبت داده و گفته «رجل اقر 
نطفته» و عرف از این عبارت می‌فهمد که نطفه همان آب مرد است که به مرد نسبت داده 
شده نه مرکب از آب مرد و اسپرم زن والا تعبیر «نطفته» درست نبود. 

آنچه در برخی از روایات آمده. مثل تعبیر «اول ما یخلق الّه النطفة» معنای مجازی نطفه 
است که به دلیل نقش موثر ماء الرجل در ساختن ترکیب حاصله, از باب تسمیه کل به اسم 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


5 معجم رحال الحدیت» ج ۱ ص‌ ۳6 
. لسان العرب» ج 4۵ ص‌ ۳۳۵ 
۳ کلمات سدیده ص ۸۶ 


۱۳۰ 


جزء به آن نطفه گفته شده است؛ البته محتمل است در همین مورد هم نطفه به همان معنای 
آب مرد باشد؛ زیرا عرف خلقت انسان را حصوصاً در آن زمان به مرد نسبت می‌داد و اولین 
مرحله سیر خلقت هم همان آب مرد است. 

پس نطفه همان آب مرد و منی او است مگر آنکه قرینه‌ای بر حلاف آن داشته باشیم. 
ب مقصود از اقرار نطقه چیست؟ 

از دو منظر می‌توان به ارتباط جنسی زن و مرد بیگانه توجه کرد: 

اول: نزدیکی و مقاربت آنها با یکدیگر. در اینجا مقاربت از روی زنا گاهی با قرار دادن 
نطفه در رحم زن همراه است وگاهی شخص زانی صرفاً دخول می‌کند و نطفه را در رحم 
زن قرار نمی‌دهد. 

دراین فرض مرد خواه نطفه را در رحم زن قرار بدهد يا ندهد. زنا محسوب می‌شود. 
دوم: قرار دادن منی در رحم زن بیگانه. 

در این فرض مقاربت و نزدیکی زناکننده را مورد نظر و توجه قرار نمی‌دهیم؛ بلکه توجه 
خود را به قرار دادن نطفه در رحم زن, خواه ناشی از نزدیکی و دخول باشد یا به هر وسیله 
دیگر, معطوف کرده‌ايم. 

پر واضح است که میان فرض اول و دوم. عموم و خصوص من وجه است و در واقع 
آنجا که بخواهيم درباره میزان معصیت و گناه قرار دادن نطفه در رحم زن اجنبیه و تولید 
ولد زنه سخن بگوييم فرقی نمی‌کند که این نطفه‌گذاری» ناشی از نزدیکی و دخول باشد یا 
بدون آن, مانند آنکه مردی منی خود را با وسیله‌ای در رحم زن بیگانه قرار دهد و موجب 
تکوین فرزندی در رحم او شود. 

این روایت درصدد بیان زنا و مقاربت از حرام و گناه و معصیت آن نیست؛ چه گناه و 
معصیت زنا برای همه افراد واضح و مبرهن است و خداوند متعال در قرآن کریم صریحا 
دستور داده است که حتی به زنا نزدیک نشوید؛ بلکه روایت. به فرض دوم اشاره دارد؛ که 
آن غیر از مطلق زنا و بالاتر از آن است؛ اينکه زناکننده. آنقدر گستاخ و بی‌شرم باشد که 
بخواهد نطفه خود را در رحم زن اجنبیه قرار دهد و موجب تکوین جنینی از حرام شود؛ 
از این روی این شخص را به اشد عذاب در روز قيامت محکوم فرموده و اصولا شارع 
مقدس مخالف این مطلب است که انساب مختلط شود و نظام خانواده از هم گسیخته 
گردد 

اگر اقرار نطفه در رحم زن اجنبیه حرام شد این حکم اطلاق دارد و فرقی نمی‌کند که 


متا 
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۱۳۱ 


اتیوا 
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اقرار نطفه از راه مقاربت باشد يا با وسیلةٌ دیگری صورت گیرد. 
برای تایید» می‌توان روایتی با مضمون مشابه از کتاب الجعفریات و دعائم الاسلام آورد 
در کتاب الجعفریات و دعائم الاسلام به نقل از امیرالمومنین عیه ددم از پیامبر سل ادعب رنه این 
طور آمده است: 
آخبرنا عبد الّه آخبرنا محمد حدثني موسی قال حدئنا بي عن آبیه عن جده 
جعفر بن محمد عن آّبیه عن جده علي بن الحسین عن آبیه عن علي عیم.سدم قال قال رسول 
له صی ات عیهر ه ها من ذنب أعظم عند الّهتبرک رتار بعد الشرک من نطفة حرام وضعها امرو 


في رحم لا تحل. 


قابل ذکر است که وجه تعبیر به تاپید این است که اولا در اعتبار کناب الجعفریات اشکال 
وجود دارد و ثانیا تعبیر روایت در اینجا نطفة حرام است و اينکه نطفة در ما نحن فیه نطفة 
حرام باشد. اول کلام است. 

اشکال اول و پاسخ به آن 

به نظر می‌رسد استفاده چنین اطلاقی از روایت به دو دلیل. مشکل و ناتمام باشد: 

زک در وان اف از نطقد به و و مرف تست واده ده و کته رل افر نطقه4 پتایراین 
ولو اطلاق مذکور را بپذیریم و اقرار را مقید به مباشرت و مقاربت نکنيم اما باز هم همه 
فروض مسئله را شامل نخواهد بود؛ زیرا معمولاً خود مرد ثبست که نطفه خودارا در وحم 
زن اجنبیه قرار می‌دهد؛ بلکه پزشکان این کار را انجام می‌دهند و در برخی از موارد هم خود 
مرد خبر ندارد نطفه او را در رحم چه کسی قرار می‌دهند؛ آیا در این موارد صدق می‌کند 
که «رجل اقر نطفته؟ 

تانیا قز کار اظلای شا کین این تحشال ورد عاره که وان توص وا یآ 
استقرار نطفة ناشی از مقاربت قائل باشد, به طوری که فرض مقاربت میان زن و مرد 
در روایت مفروغ است و لذا به آن اشاره‌ای نشده است؛ بنابراین با نگاه عرفی» احتمال 
خصوصیت داشتن این فرض بسیار بالا می‌باشد به خصوص که در کلام هم قرائنی بر 
اينکه بیان ناظر به همین فرد است موجود است؛ به عبارت دیگر روایت ظهور در اين 
دارد و ما احتمال این خصوصیت را می‌دهیم که مسئله مقاربت موضوعیت داشته باشد و 
به صرف اینکه مرد نطفه خود را ولو بدون مقاربت در رحم زن بیگانه قرار دهد. مشمول 
اشدیت عذاب قرار نگیرد. پس معلوم نیست که روایت شامل ما نحن فیه شود و لذا 


1 الجعفریات. ص٩۹‏ باب مقدار عذاب الزانی؛ دعائم الاسلام ج ۲ ص 44۸ ح ۱۵1۶. 


نمی‌توان از روایت استفاده نمود. 

به نظر می‌رسد در بعضی موارد بتوان فعل را به سبب نسبت داد و اين موارد به اختلاف 
مراد و هیفت فا پستگی خازدن در مزاردی است که اسشتاد اقمل هسب افزای از سبافر باق 
و در اینجا هم به نظر می‌رسد بتوان اقرار نطفه را به مرد نسبت داد و لو مباشر مرد نباشد؛ 
زیرا در اینجا بر این مرد صدق می‌کند که «رجل اقر نطفته فی رحم حرام» و در حقیقت در 
انتجا سب شباز آفواق اتماق اسخا و مساق ذخا سای یگ لت مک در مارد 
که این کار بدون اطلاع مرد صورت پذیرد. 

در پاسخ به اشکال بعد هم می‌توان گفت: احتمال خصوصیت برای زنا مردود است؛ زیرا 
عرف در برخورد با این روایت برای زنا خصوصیتی قائل نیست؛ بهحصوص که در روایت 
«رجل» وارد شده است نه «زان» و این مطلب را به ذهن متبادر می‌کند که خود اقرار نطفه 
برای حرمت موضوعیت دارد نه اقرار زانی بما هو زانی و نکته دیگر اینکه تعبیری مثل «اقر 
نطفته» نشان می دهد که تکیه روی اقرار نطفه است نه زنا. 

اگر عدم اطلاق در روایت را بپذيريم. خصوصیت زنا خیلی مهم است و عرف آن را الغاء 
خصوصیت نمی‌کند و تعبیر به «رجل» و «اقر نطفته؛ هم با فرض عدم اطلاق و انصراف به 
متبادر تعبیر غیر مناسبی نیست. 

اشکال دوم و پاسخ به آن 

«ان لزوم التناسب بین الجرم وعقوبته یقتضی ان یکون المراد بالاقرار هو الزنا الذی کان 
فاعله من اشد الناس عذابا یوم القيامة... لا مثل وضع النطفة الامشاج فی رحم من دون قصد 
سوء و فساد.)۱ 

در رد اشکال دوم باید گفت که ما به ملاکات احکام دسترسی نداریم و شاید همین 
القاء نطفه در رحم اجنبیه از هر راهی که باشد به خاطر مفاسدی که بر آن بار است. دارای 
شدیدترین عذاب‌ها باشد و شارع مقدس از مفاسد آن اطلاع دارد؛ مفاسدی که شاید به 
مراتب شدیدتر از مفاسد زنای صرف باشد. 

در ارتکاز عرفی متشرعه این است که عقوبت زنا شدیدتر از مجرد وضع نطفه است؛ زیرا 
در نظر آنها مباشرت حرام بسیار قبیح‌تر و زشت‌تر از این است که با وسیله‌ای بدون اینکه 
حتی نگاه به صورت زن بکند. مقداری از منی خودش را در رحم زن قرار دهد؛ آن هم بدون 
آنکه زن پا مرد التذاذی داشته باشند و اين ارتکاز عرفی و لو صحیح هم نباشد. باعث عدم 


1 تقریرات درس خارج فقه استاد علیدوست. المکاسب المحرمه. ص‌ ۷ 
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اطلاق در روایت و حمل آن بر زنا می‌شود؛ البته زنا به همراه اقرار نطفه که موجب اختلاط 
هم هست و لااقل عرف اطلاق نمی‌فهمد و موید این ارتکاز روایت آتی است که از یکصد 
ضربه شلاق بیست ضربه برای وضع نطفه است. 

اشکال سوم و پاسخ به آن 

به نظر می‌رسد عبارت «اقر نطفته فی امراة...» جیزی شبیه به وصف باشد که به وجه اشدیت 
غذاب آازه دارخا ند ارت جیگ روایت اشازه ب هحان فا تاره وی اد اما اک وا سرا 
ملازم با اقرار نطفه در رحم اجنبیه است. به جای زنا از آن نام برده تا اشاره‌ای باشد به وجه 
اشدیت عذاب که همان استقرار نطفه در رحم اجنبیه است که باعث پیدایش فرزند نامشروع 
و اختلاط میاه و انساب و مفاسد دیگر می‌گردد. 

در رد اشکال سوم باید بگوییم: بر فرض اقرار نطفه مشیر به حکمت باشد» ولی بر خلاف 
مشهور که می‌گویند «الحکمه لا تعمم و لا تخصص» قول صحیح این است که «الحکمة 
تعمّم ولا تخصضص و در اینجا هم هر جا اقرار باشد. اشدیت عذاب و در نتیجه حرمت 
وجود دارد. 

به راحتی نمی‌توان از کنار این روایت گذشت و به نظر می‌رسد دلالت روایت بر 
حرمت القاء نطفه در رحم اجنبیه تمام باشد؛ البته نکته‌ای که وجود دارد این است ورود 
نطفه به رحم اجنبیه. مقدمهٌ منفعت مقصوده در اجارة رحم است نه خود منفعت؛ البته 
مقدمه‌ای که ممکن است منحصر باشد و به همین دلیل. باعث بطلان اجارٌ رحم در فرض 


مورد بحث باشد. 


۰۲-۲ روایت سلیمان بن داود: 
روایتی است که مرحوم صدوق در دو موضع از کتاب من لا بحضره الفقیه" و نیز در 
خصال نقل فرموده و متن آن مطابق نقل خحصال چنین است: 
حدثنا محمد بن الحسن رني قال حدثنا سعد بن عبد الّه عن القاسم بن 
محمد عن سلیمان بن داود قال سمعت غیر واحد من صحابنا پروي عن آبي عبدالته 
عبب سیم آنه قال قال الثبي سو عیهر ته لن یعمل ابن آدم عملا آَعظم عند الّه باکر تدای من 
رجل قتل نبیا آو !ماما آو هدم الکعبة التي جعلها اه زر جر قبلة لعباده آو آفرغ ماءه في 


.. من لا بحضره الفقیه, باب النوادره ج "ص .۵0٩‏ ح ٩۲۱‏ و باب ما جاء فی الزنا؛ ج 4 ص۲۰ ح ۹۷۷. 


زا زانیا 


دو اشکال در سند این روایت وجود دارد: 

۱. «قاسم بن محمد» به قرینه راوی از او و مروی عنه او همان القاسم بن محمد الاصفهانی 
با الاضهانی ات که باوبه امین قریتب شب اش هم وازدو شآیل در هر جوا ینکن 
می‌کرده و ذابه هر دو جا منسوب شده است. 

نجاشی درباره او گفته است: 

القاسم بن محمد القمي یعرف بکاسولاء لم یکن بالمرضي." 


غضائری درباره او گفته است: 
القاسم بن محمد الاصفهاني کاسولة آیو. متخمد حد یثه یعرف تارة و ینکر 


آخری و یجوز آن بخرج شاهدا." 


شیخ در فهرست در مورد او گفته: 
القاسم بن محمد الأصفهاني المعروف بکاسولا. له کتاب. أخبرنا جماعة عن 


خلاصه اينکه قاسم بن محمد توثیق روشنی ندارد و بالاتر تعابیری مثل «لم یکن بالمرضی» 
هم در مورد او وارد شده که به احتمال زیاد دال بر ضعف است. 

عبداللّه می‌تواند مشکل او را حل کند و لو اينکه علی بن محمد القاسانی را از اجلاء 
اصحاب به حساب نیاوریم زیرا اکثار اجلاء در مورد کسی که توثیق و تضعیف صریحی 
ندارد و حتی در مورد کسی که تضعیف صریح دارد. در حقیقت نوعی شهادت عملی 
بر وثاقت آن فرد است و روش اجلاء از اصحاب این نبود که از ضعفاء اکثار نقل داشته 
باشند و اکثار اجلاء بنا بر نظر بزرگان فن» حتی بر تضعیفات صریح علمای رجال هم 
۱ الخصال ج ۰ ص‌ طنای ۱-۹ 

۲ رجال نجاشی:ضن ۱۳۱۵ رقم ۸۳۳ 


۳ رجال غضاثری» ص ۸۱ رقم ۱۱۳. 
فهرست. ص ۳۷۲ رقم ۵۷۸. 
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۹ 
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۱۳۵ 


یا 
1 

۰ ۱ 
۴ 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۳۶ 


مقدم است؛ زیرا شهادت عملی بر وثاقت است و شهادت عملی بر شهادت قولی مقدم 
۳ 

۲ وجود «غیر واحد من اصحابنا؛ که وضعیت مشخصی ندارند؛ البته این اشکال وارد 
نیست؛ چون فرد ثقه‌ای مثل سلیمان بن داود بعید است از غیر واحدی از اصحاب - که در 
آنها حتی یک ثقه هم وجود نداشته باشد- روایت کند. 

نتیجه اينکه سند خحصال مشکلی ندارد. 

این روایت در دو جای فقیه نقل شده است که هر دو روایت دارای سند ضعیف و مرسل 
هستند. 

در مورد دلالت این روایت اینطور گفته شده: 

«َنْ ظاهر الحدیث آَنْ «افراغ الماء في امرأة حراما» حرام آخر غیر الایلاج بهاء فلو ولج بها 
و لم یفرغ ماءه فیها فهو و ان ارتکب الزنا المحرم الا آنه لم یرتکب الافراغ المحرم. فالافراغ 
في ظاهر الحدیث حرام مستقل برأسه. 

و بتناسب الحکم و الموضوع یعلم آن سر حرمة الافراغ براسه آنه سبب عادة لانعقاد النطفة 
بوجه غیر مشروع. فیستفاد من الحدیث آن عقد النطفة بمني الرجل و بييضة امرأة بحرم 
الجماع معها حرام شرعاء و هو ما آردناه. 

و حیث ان ظاهر الفقرة الاخيرة هو من أفرغ ماءه في امرأة بحرم علیه الجماع معها. فتوهم 
آن مفادها من آفرغ |فراغا حراماء و حرمة الافراغ بالطریق المفروض في محل بحثنا آول 
الکلام وسوسة لا یعتنی بها.»" 

مناقشه در استدلال به روایت: 

۱. عبارت «رجل افرغ مامه فی امراة) ظاهرا به این معنا است که مردی خودش را فارغ و 
خالی از ماء بکند و آن را داخل رحم زن بریزد؛ زیرا افراغ به معنای تخلیه است واین معنا 
تنها با مجامعت امکان دارد و ظاهراٌ شامل این مورد نمی‌شود که مقداری از نطفه مرد را 
بگیرند و با وسائل امروزی داخل رحم زن قرار دهند و اگر از اين اشکال هم صرف نظر 
کنیم» تمام اشکالات روایت قبل به این روایت هم وارد است؛ حصوصاً که اين کار را عدل 
قتل نبی و امام و هدم کعبه قرار داده است و اين با زنا مناسب‌تر است تا با مجرد وضع نطفه 
بدون مباشرت؛ البته جواب آن اشکالات هم گذشت. 


۱. این مطلب به نقل از استاد سید محمدجواد شبیری نقل شده است. 


۲ کلمات سدیده ص ۸۲ 


فیک اتیت زسرآما) فته از ین مرف بات رنه خال چا خش ترا اس آ: 
به این صورت که افراغاً حراما» باشد که این با ظاهر روایت هم سازگارتر است؛ در اين 
صورت روایت از افراغ حرام نهی می‌کند و اینکه تلقیح در این صورت افراغ حرام باشد اول 
کلام است و نمی‌توان آن را از این روایت استفاده نمود؛ زیرا حکم موضوع خود را ثابت 
نمی‌کند؛ بنابراین روایت يا مجمل می‌شود یا ظهور در معنایی دیگر دارد و قابل استفاده برای 
مدعای ما - که حرمت ادخخال منی در رحم اجنبیه است- نیست. 


این زوایت دلالتی بر ما نحن فیه ندارد. 


۰۲-۳ روایت اسحاق بن عمار 

روایتی است که مشایخ ثلائة. هر یک با سند خود آن را در کتاب های علل الشرائع " فقیه" 
کافی" و تهذیب" نقل کرده‌اند و همه آنها سند روایت را به حسن بن علی بن ابی حمزه بطائنی 
اد اسی تال موس از اسضاق بخ ارم رسانته اما درطر بقغان یه سین مخ غلی اتضفارافت 
دارند و اعتلاف جزئی در مضمون هم وجود دارد که دخالتی در استدلال ما ندارد. 

روایت مطابق نقل وسائل چنین است: 

و عَةُ (محمد بن یحبی) عَ مُحمّد بُن مد عن آبي عند اه زين 
لحتن بي لب بي خفزة عن بي عَبد ال امن عن اشحاق بن عمار ال 
قلث لّبي عّد اه مب سم انار و شرب الخفر و یف صار في شرب الخفر تمائون 
وف ان اه قشاق لد واحد و تن زید یی الق و لوضعه یاه 


في یر موضعه الفي ره له نزو ه. 


۱ علل الشرائع باب العله التی من أجلها یجلد الزانی مائه جلده.... ج ۲. ص ۰04۳ ح ۱. سند علل این چنین است: «أبي 
رحم ات قال حدثنا حمد بن |دریس عن محمد بن آحمد بن بحیی عن آبي عبد الّه الرازي عن الحسن بن علي بن آبي 
حمزه عن آبیه عن آبي عبد الّه الممن عن !سحاق بن عمار.» 

۲ .من لا بحضره الفقیه, .باب ما یچب به التعزیر والحد..» چ6» ص ۳۸ ح 0۰۳۳. سند فقیه این چنین است: «روي عَنْ 
بي عناق امن عَنْ اسخاق بُن عَمّار» 

و 0 ی آبي عَند اه راز عن 


0 


۳1 تمیبپب قد یی کر در ی تشه 3 بي ند 
له الرّازي عن الحسن بُن علی بُن آبي حَمره عنْ آبي عَند اله موم عن (سحاق بُن عمّار» 

۵ وسائل الشیعه باب تحریم الاستمنای ج ۲۰ ص ۳۵۲ ح ۲0۸۰۷؛ باب آن الزانی الحر یجلد مائه جلده ج ۰۲۸ ص 
#۸ ۵ 


تیا 


٩ 
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سند روایت: 

«الخبر مخدوش سندا فانه مروی فی الکافی و التهذیب و علل الشرائع عن ابی عبد اه 
المومن عن اسحاق بن عمار بسند ضعیف جدا بابی عبد الّه الرازی و الحسن بن علی بن 
ی حمزه و رواه الصدوق فی الفقیه مبتده! باسم ابی عبد الّه المومن» و لیس ثه طریق الیه 
فی المشیخه مضافا الی عدم ثبوت واقة الرجل واسمه (زکریا بن محمد) بل ذکر النجاشی 
انه کان واقفیا مختلط الامر فی حدیثه.» 

دلالت روابت: 

اولاً ظاهر روایت این است که عبارت «لوضعه..؛ بیان و تفسیراست برای تضییع النطفة؛ 
یعنی تضییع حرام آن است که نطفه را در غیر محل حلال و آنچه خداوند به آن امر کرده؛ 
قرار دهند والا صرف تضییم نطفه بسیار بعید است که مشکلی داشته باشد و فتوای متاحرین 
از فقها نیز چنین است که تضییع نطفه به مثل عزل حرمتی ندارد. 

پس به قرینه عدم حرمت عزل می‌توان گفت که روایت در مقام بیان آن است که قرار دادن 
یا وضع نطفه در غیر محلی که خداوند به آن امر کرده. موجب تشدید مجازات و حد بوده 
و حرمتی شدید دارد و مقصود از موضع ماموربه در روایت. به شهادت کلمه‌ی #حرث؟ در 
آیه نسانکم حرث لکم فاتوا حرثکم انی شفتم» فرج زوجه یا ملک یمین است. 

از طرفی مفاد روایت این است که زانی بیست ضربه اضافه می‌خورد به دلیل اينکه نطفه 
خود را در غیر ما آمره الّه قرار داده است؛ به عبارت دیگر, دلیل بیست ضربة اضافی زانی 
وضع او است و عرف از این لسان تعلیل می‌فهمد؛ مثل «لاتشرب الخمر لانه مسکر» و 
معروف است که «العلة تعمّم وتخضص» پس قرار دادن نطفه در رحم اجنبیه حرام است 
و لو با زنا نباشد و به عبارت دیگر متفاهم از روایت این است که خود وضع نطفه غیر 
از جنبه التذاذ و مباشرت جنسی مبغوض شارع است و این در تلقیح نیز وجود دارد. پس 
وضع نطفه در رحم اجنبیه هر شکلی که باشد. حرام است. اگر کسی علت را قبول نداشته 
باشد. دست کم می‌توان گفت که عبارت «لوضعه..» بیان حکمت حکم است و تعمیم در 
مورد حکمت هم وجود دارد؛ پس مورد ما را هم شامل می‌شود. 

مناقشه استدلال به روابت: 

۱. عبارت «لوضع الزانی ایاها فی غیر موضعها الذی امره الّه عزرجر به» مثل عبارت «رجل اقر 
نطفته فی غیر ما حل له» است که وضع نطفه را منسوب به زانی می‌کند و این با تلقیح 


۱. وسائل فی الانجاب الصناعی» ص 1۶ 


مصنوعی تفاوت دارد؛ به عبارت دیگر ممکن است زانی خصوصیت داشته باشد و این حکم 
مخصوص به زانی باشد و بالطبع اشکالاتی که آنجا وارد بود اینجا هم وارد است. 

جواب اشکال اول 

ممکن است گفته شود: اولا این روایت بیست ضربه از حد را انحصارا در مقابل وضع 
در غیر موضع قرار داده است و این نشان از حرمت خود وضع دارد و ربطی به زنا ندارد؛ 
زیرا هشتاد ضربه اصل زنا جدا بیان شده است و بیست ضربه اضافی در مقابل اصل وضع 
نطفه در غیر موضع است. 

انیا در این روایت تعلیل یا حکمت حکم بیان شده است و با روایت «رجل اقر نطفته فی 
غیر ما حل له» تفاوت دارد؛ زیرا در اینجا بحث تعمیم علت یا حکمت وجود دارد که در 
روایت قبل وجود نداشت. 

۲. اشکال دوم اينکه معلوم نیست تلقیح در رحم اجنبیه وضع در غیر موضعی باشد که 
خدا امر کرده؛ زیرا مواضعی که خدا امر کرده مربوط به مقاربت و نکاح است نه تلقیح که 
در مورد آن در روایات چیزی نداریم و وقتی شک کردیم اصل برائت محکم است که نتیجه 
وک اس 

جواب اشکال دوم 

ولاًمنظور از «غیر ما آمره اه به؛ غیر همسر و ملک یمین است که در مورد ما هم وجود 
دارد و به عبارت دیگر «ما آمره اله» مشخص است و غیر آن هم مشخص است و ابهامی 
ندارد. 

انیا اگر «ما امره القه» در مورد نکاح و مقاربت هم باشد. «غیر ما امره انّه؛ شامل تلقیح و 
وضع نطفه هم هست؛ البته تلقیح و وضع نطفه‌ای که در مورد اجنبیه باشد. پس قرار دادن و 
ادخال نطفه در رحم اجنبیه حرام است. 

۳. امر در «ما امره انّه» امر بعد از توهم حظر و به معنای اباحه است و دو احتمال در مورد 
آن وجود دارد: 

الف - امر خداوند در قرآن کریم که فرموده: (فاتوا حرتکم انی شئتم4؛ 

ب- مطلق ترخیص الهی. 

این امر ظهور در احتمال اول ندارد و با احتمال دوم هم سازگار است و در این صورت 
مورد ما شبهه مصداقیه این ترحیص است که اگر منظور از آن ترحیص واقعی باشد. 
نمی‌توان به اصل برائت تمسک کرد و اگر منظور از آن اعم از ترحیص ظاهری باشد 


تیا 
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٩ 
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۱۳۹ 


توا 
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می‌توان آن را با اصل برائت احراز نمود. 
نتیجه: 
جدای از ضعف سند دلالت این روایت هم قابل خدشه است؛ پس نمی‌توان به آن 


استدلال نمود. 


۳ ارتکاز متشرعه 

در مورد ارتکاز متشرعه این‌طور گفته شده است: 

«ان المرتکز فی اذهان المتشرعه انه یحرم علی المراة ان تحمل من منی رجل لیس بینه 
وبینها علقة تبیح النکاح بحیث ینتسب الجنین الیه, ای ان تصبح المرأة ام ولد ینتسب الی 
غیر زوجها او من بحکمه. ومن المطمان به عدم اختصاص هذا الارتکاز بالجیل الحاض 
با هه کلن ییضوها لفق سای الما شه الن :ان فا بالهش مه الیهاسرند لخد 
میم میک سما کنات بر له اهتا مه السته قر لا ار فعلا ار ظریرا ووا 
هذا الارتکاز المتشرعی, فیمکن علی اساسه استکشاف الحکم الشرعی» و یویده آنْ من 
سبر الاحادیث الواردة بشأن المرأة و کیفیه تعاملها مع الاجانب لا یجد فیها ما یناسب 
الترخیص لها فی استقبال منی غیر زوجها لغرض الانجاب بل یجدها تناسب عکس 


ذلک)۱ 
اشکالات: 


۱. محتمل است که سیره مذکور سیره متشرعة بما هم متشرعه نباشد؛ بلکه این سیره 
میان غیر متشرعهٌ هم وجود دارد و ناشی از عادات و تقالید موروث از آباء و اجداد 
انیت 

۲. اتصال این سیره به زمان معصومین خیلی بعید به نظر می‌رسد؛ زیرا تاریخ تلقیح 
مصنوعی و امکان آن شاید به بیش از پنجاه سال نرسد؛ پس چطور این مسئله برای نسل‌های 
قبل قابل تصور بوده تا در ارتکاز آنها منع ازآن وجود داشته باشد. 

جواب به اشکال اول: 

«لکن یمکن آن یقال ٍنه یظهر من بعض المصادر التاريخية آن حمل المرأقمن منی غیر 
زوجها کان ببعض انحائه آمرا مقبولاً ومتداولاً عند العرب قبل الاسلام, ومو ما کان یسمی 
بنکاح الاستبضاع و هو آن یقول الرجل لامرأته اذا طهرت من طمئها: آأرسلی الی فلان 
فاستبضعی منه لتحملی منه.... و انما پفعل ذلک رغبة فی نجابة الولد. لانهم کانوا یطلبون 


۱. وسائل الانجاب الصناعی» ص". 


ذلک من اکابرهم و روسائهم فی الشجاعة او الکرم... 

واذا صح ما ذکر من آن فکرة حمل المرة من منی غیر زوجها- حتی عن طریق المقاربة 
فضلا عن غیرها- لم تکن فکرة مرفوضة عند العرب و غیرهم قبل الاسلام. و ثبت ایضا 
ارتکاز المنم من الانجاب بهذه الطريقة فی اذهان المسلمین متصلاً الی عصر صاحب الرسالة 
وائمة الهدی عبیم دم فبالامکان اکتشاف آن مستند هذا الارتکاز لیس سوی ما صدر عنهم علیم 
دام من دلایل المنع ذلک» و یمکن آن یکون منها الأخبار الواردة فی كيفية تعامل المرأة مع 
الرجل الاجنبی. فانها و ان لم تحمل دلالة واضحة علی المنع المذکور, و لکنها توحی بذلک 
کما لایخفی علی من سبرها.»" 

جواب به اشکال دوم: 

مگ ای ارتکاز منع در ذهن آنها هم وجود داشته؛ زیرا در مشابهات آن ارتکاز منع 
وجود داشته است؛ پس اگر تلقیح امکان داشت. ارتکاز منع آنها وجود می‌داشت و از همین 
راه اتصال سیره مذکور احراز می‌گردد و به بیان دیگر» برای ارتکاز وقوع ارچ لازم 
نیست؛ بلکه فرض وجود کافی است و در آن زمان هم اگر زنی با انگشتش يا وسیله دیگری 
منی مردی را در رحم خود داخل می‌کرد که باردار شود اين را متشرعه قبیح می‌دانستند و 
همان‌طور که در جواب به اشکال اول بیان شد. حامله شدن با منی غیر در زمان جاهلیت 
هم وجود داشته است و ارتکاز منع از آن در همان زمان هم وجود داشته است؛ پس اتصال 
سیره مذکور اثبات می‌شود. 

نکته اول 

به نظر می‌رسد اگر اتصال این ارتکاز احراز هم نشود. ولی باز حکم حرمت از آن 
به دست می‌آید؛ زیرا این ارتکان ارتکاز متشرعة بما هم متشرعه است که ناشی از فهم 
عرفی آنها از ادله است؛ ادله‌ای مثل ادلةٌ تعامل مرد با زن اجنبی و ادله‌ای که در این رساله 
به برخی از آنها اشاره شده البته در این صورت دیگر ارتکاز دلیل جدایی نیست و منبهی 
است برای ادله. 

نکته دوم 

این سیره بر حرمت ادخال منی اجنبی در رحم دلالت دارد و همین‌طور نهی از اجارة 
رحم در صورت اول هم از آن به دست می‌آید؛ زیرا متشرعه اجارة رحم در این صورت را 
هم قبیح و مستنکر می‌دانند. 
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به نظر می‌رسد دلالت سیرهْ مذکور بر حرمت حامله شده زن از منی اجنبی تمام باشد پس 
این نوع از تلقیح ممنوع است و اجارة رحم برای آن باطل است مگر در مواردی که مقصود 
از اجاره رحم. رشد جنین باشد که در این صورت تلقیح داخل رحم. مقدمةٌ حرام آن خواهد 
بود و از این سیره نهی از اجاره رحم و ادخال منی اجنبی در رحم هم به دست می‌آید؛ البته 
از آنجا که نهی از اجاره‌ی رحم. مجمل است. نمی‌توان از این راه فساد آن را به دست آورد. 


۴ استدلال به اعتبار (مذاق شریعت) 

«اما الاعتبار فهو ما علم من اهتمام الشارع بالحیاء وحفظ الفروج وعدم اختلاط الرجال 
والنساء والانساب و وما علم من اهتمام الشارع بتشریع النکاح وتحکیم الاسرة وما یستفاد 
من بعض الایات والروایات من انحصار طریق التوالد وتکثیر النسل فی النکاح الصحیح وما 
فی بعض الروایات فی کيفية تعامل الرجل مع المرأة و... ولا یخفی آن جواز الوضع بالنحو 
الذی ذکرناه ینافی ذلک کله الذی من مقاصده العالية.»" 

در همین زمینه گفته شده: 

«اگر هر دو اجنبی باشند. اعم از اينکه زن شوهر داشته باشد یا نداشته باشد. می‌توان گفت: 
غرض شارع از تشریع ازدواج وحرمت زنا و اشباع غریزه جنسی به وسائل محرم دیگر یا 
لا اقل یکی از اغراض مهم این است که تشریعات تقویت می‌شود و [با اشباع از راه حرام] 
نظام عائله و بسیاری از مصالح که در نظام اسلام مطلوب و مهم است مختل می‌گردد و این 
مقاصد که همه مقصود شارع است و در مسیر مستقیم زندگی سالم فرد و اجتماع قرار دارد. 
از بین می‌رود. از آیات و روایات استفاده می‌شود که برنامه مزاوجت که یکی از موجبات 
رغبت به آن داشتن داشتن فرزند است. به نظر اسلام در نظام یک جامعه سالم و متکامل» 
رکن بسیار مهمی به شمار می‌رود که اگرچه نسبت به افراد و به طور مطلق وجوب عینی 
ندارده اما وجود این برنامه و علاقه افراد به آن مورد نظر تام و تمام شارع مقدس است 
و باید اعمال غریزه جنسی و طلب فرزند فقط از این طریق و این پیمان که به آن وجهه 
معنوی و شرافتمندانه می‌دهد اعمال شود و اگر این حصر نباشد و راه‌های دیگر مجاز شود 
و رغبت‌ها به این پیمان کم شود به تدریح جامعه از استقامتی که اسلام برای آن در نظر 
دارد خارج ی گر دق 

اگر مسئله در حد ضرورت مطرح می‌گردید و به عنوان رف ضرورت اقتصار بر موارد 


. تقریرات درس خارج فقه استاد علیدوست. المکاسب المحرمه. النوع الرابع؛ ص‌ ۳۹ 


حاصی می‌شند بسا از این اشکال جواب داده می‌شل؛ اما سخن در اینجا است که دلیل جواز 
این کار یعنی اصالة الاباحة, اگر حاکم باشد عام الشمول است و مقصور بر موردی که مرد 
اختلال جسمی مانع از تولید مثل داشته باشد. نیست و انجام این عمل را بین همه مردها و 
زن‌های اجنبی و اجنبیه مجاز و معمول می‌سازد؛ بنابراین ما می‌توانيم بگوييم شمول اصالة 
الاباحة در این مورد. مستقیما موجب نقض اغراض مهم شارع مقدس و تقویت مصالح 
عظیمه خواهد شد وحتما جایز نیست و هر چند آیه و روایتی صریحا در حرمت آن نداریم 
و اطلاقات و عموم لفظی هم نداشته باشیم. با شم الفقاهه. حرمت آن را درک می‌کنيم... 
خلاصه کلام اینکه با توجه به آیات و روایات و ارتکازات متشرعه و احکام شرعیه. برای 
فقیه اطمینان حاصل می‌شود که طریق مشروع تولید نسل وتحصیل ولد فقط منحصر به 
ازدواج شرغی است۱ 

اشکال در استدلال به اعتبار 

در اشکال بر استدلال بالا اینطور گفته شده: 

ولا نسبت بین آنچه ذکر شد و پین آنچه بر وضع نطفه مترتب می‌شود. عموم و خصوص 
من وجه است؛ زیرا وضع همه جا منافات با حیا وحفظ فروج ندارد و مستلزم اختلاط 
انساب هم نیست و برخی از چیزهایی که به شارع مقدس نسبت داده می‌شود در حقیقت 
ازعرف و عادت سرچشمه میگیرد. بله! اگر برخی مفاسد بر نوع وضع مذکور مترتب شود 
استدلال به اعتبار برای رد آن مفید خواهد بود.»" 

«و اینکه گفته شده که فرزند حتماً باید از راه ازدواج ایجاد شود ادعایی بدون دلیل است 
و تلقیح منافاتی با مقاصد عالیة شریعت مثل استحکام نظام خانواده ندارد. بلکه گاهی در 
استحکام خانواده هم موثر است و جلوی از هم پاشیدن خانواده‌ای را می‌گیرد.»" 

دو تذکر به اشکال 

اینکه در اشکال فوق گفته شده: «و اينکه گفته شده که فرزند حتماًباید از راه ازدواج ایجاد 
شود ادعایی بدون دلیل است» باید گفت که این ادعا بدون دلیل ذکر نشده؛ بلکه دلیل آن 
این ذکر شده که یکی از دواعی انسان‌ها برای ازدواج داشتن فرزند است و اگر این امر از 
راه دیگری تامین شود انگیزة برای ازدواج کم می‌شود و راه فساد باز می‌گردد؛ البته می‌توان 
از این دلیل پاسخ داد که دلیل نداریم که هر چه انگیزة ازدواج را زیاد می‌کند واجب باشد و 
۱. روش‌های نوین تولید مثل انسانی» ص 1۰۲ -۰1. 
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از طرفی انگیزه‌های شهوانی و جنسی خود انگیزة فراوانی برای ازدواج ایجاد می‌کند. بلکه 
در زمان ما انگیزة ازدواج غالباً همین مسائل است و افراد نوعاً از فرزنددار شدن جلوگیری 
مش کاتان 

بررسی بیشتر استدلال به اعتبار 

به نظر می‌رسد به سادگی نتوان از کنار این وجه گذشت و لازم است که تک تک وجوه 
مطرح شده در این استدلال مورد بررسی بیشتر قرار گیرد: 

الف - اهتمام شارع به حیا و حفظ آن: به نظر می‌رسد جواز اجاره رحم و تلقیح مصنوعی 
و ادخال منی در رحم در این صورت با حیای مطلوب شارع در نوع موارد منافات دارد و 
لااقل باعث از بین رفتن حیای زن صاحب رحم می‌گردد به خصوص نسبت به صاحب 

اشکال 

ممکن است گفته شود که اگر منظور از حیای مطلوب. مطلوب به نحو وجوب و الزام 
باشد که نبود آن باعث نظر حرام یا ارتباط نامشروع است. اجاره‌ی رحم و... منافاتی با اين 
نوع حیا ندارد یا مشکوک است که منافات داشته باشد و اگر منظور حیای مطلوب به نحو 
استحباب باشد- که حتی مان حرف زدن زن نامحرم و ارتباط معمولی او با مردان است- 
اجاره‌ی رحم و.. با این حیا منافات دارد؛ ولی این منافات باعث حرمت اجاره‌ی رحم و... 

ب- حفظ فروج: به نظر می‌رسد عرف به تناسبات حکم وموضوع از ادله حفظ فروج 
وجوب حفظ رحم در فرض موجود را استفاده کند؛ البته اين دلالت لفظی است نه استدلال 
به اعتبار؛ از طرفی, به سادگی نمی‌توان از کنار ادله دال بر احتیاط در فروج گذشت و 
تعابیری مثل «آمر الفرج شدید» انسان را متوقف می‌کند. 

ج- عدم اختلاط زن و مرد: وقتی به ادله کیفیة روابط بین زن و مرد مراجعه کنیم می‌ابیم 
که شارع مقدس به عدم اخحتلاط و تماس بین زن و مرد اهمیت ویژه‌ای می‌دهد و اجاره 
رحم در فرض ما با این مسئله منافات دارد و همانطور که در بحث سیره گذشت. کسی که 
این روایات را بررسی کند. می‌یابد که شارع مقدس روابطی از این شکل. راضی نیست ولو 
دلالت واضحی در کار نباشد و شاید سرّ ارتکاز متشرعة هم فهم آنها از همین روایات باشد. 
در همین زمینه گذشت که: 

«فبالامکان اکتشاف آن مستند هذا الارتکاز لیس سوی ما صدر عنهم علیهم السلام من 


دلائل المنع من ذلک. ویمکن آن یکون منها الأخبار الواردة فی كيفية تعامل المرأة مع الرجل 
الاجنبی.فانها وان لم تحمل دلالة واضحة علی المنع المذکون ولکنها توحی بذلک کما 
لابخفی علی من سبرها.»" 

اشکال 

اختلاط مراتبی دارد که برخی از مراتب آن حرام است و سایر مراتب حرام نیست و 
اجاره‌ی رحم با مرتبه‌ی حرام آن منافاتی ندارد یا مشکوک است که منافات داشته باشد و 
لذا حرمت آن معلوم نیست. 

د- عدم اختلاط انساب: به نظر می‌رسد اجاره رحم در برخی از فروض آن نوعا باعث 
اختلاط انساب هم بشود؛ مثل جایی که زن دارای شوهر باشد؛ البته این مشکل قابل حل 
است؛ مثلا اگر زن ملتزم به رعایت عده باشد. مشکل اختلاط انساب حل می‌گردد. 

ه- اهتمام شارع به تشریع نکاح وتحکیم خانواده و ارزش مادر بودن: به نظر می‌رسد 
جواز اجارةٌ رحم به صورت مطلق به سست شدن نظام خانواده منجر شود؛ همانطور 
که آمروزه در غرب مشاهده می‌شود؛ زیرا به زن و شوهر اجازه می‌دهد که از راه‌های 
دیگری هم بچه‌دار شوند بدون آنکه زن کلفت بچه‌دار شدن را به خود بدهد و شادابی 
و زیبایی خود را از دست بدهد؛ البته این مشکل در تمام موارد کلیت ندارد؛ ولی به 
هرحال وجود دارد و از طرفی اين مسئله اگر رواج پیدا کند. ارزش زن را تا حد یک 
کالای قابل اجاره پایین می‌آورد و ارزش‌های مادر بودن را از بین می‌برد. همانگونه که 
در غرب شاهد هستیم و با توجه به اين امور بعید به نظر می‌رسد اجاره رحم به صورت 
عام و فراگیر(به طوری که حتی مورد ما را هم شامل شود) مورد رضایت شارع مقدس 
و مطابق مقاصد عالیةٌ آن باشد ولو ما نتوانیم مستقیما از راه ادله حرمت آن را اثبات کنیم 
بهحصوص اینکه راه‌های دیگری مثل ازدواج مجدد هم برای بچه‌دار شدن وجود دارد؛ 
البته این وجه آخر نوعی استحسان است تا اعتبار و مذاق شرع؛ ولی به هر حال برای 
تأیید خوب است. 

نکته: 

اگر این وجوه ثابت شود نهی شارع از حود اجارة رحم به دست می‌آید؛ ولی دلالت 
این نهی بر فساد اجاره رحم مجمل است؛ زیرا اين نهی یا دال بر حرمت تکلیفی است که 
ملازمه‌ای با فساد ندارد یا دال بر بطلان است (و کیفیت دلالت آن بر فساد هم معلوم نیست 
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که آیا به نحو ارشاد به فساد است يا تصریح به فساد) و بحث از آن مربوط به مباحث نهی از 
معاملات است که مجال دیگری را می‌طلبد و مباحث مفصل آن در بخش نهی از معاملات 


در کتاب‌های اصولی مطرح شده است. 


با توجه به ادلهٌ یاد شده به نظر می‌رسد که نتوان حکم به جواز ورود نطفةٌ مرد به رحم زن 
اجنبیه و تلقیح آن به اسپرم او در صورت مذکور نمود؛ بنابراین اگر مقصود از اجاره رحم 
استفاده از قابلیت رحم برای تلقیح باشد این نوع اجاره باطل خواهد بود و گفتیم که از را 
مذاق شارع هم می‌توان به صورت مستقیم عدم رضایت شارع به این نوع اجاره را نتیجه 
گرفت. هر چند دلالت این عدم رضایت بر فساد معلوم نیست. 


فصل دوم: بررسی سایر شروط صحت اجاره رحم در صورت اول 
بررسی شرط دوم منفعت مستاجر علیها 

شرط دوم منفعت مستاجر علیها این است که اولا منفعت مقصوده للعقلاء باشد و ثانبً 
مفخ متضی خاش سفق که به ادا آن مان بل کسیق مایت اه یاف و ظاهی در ایا 
منفعت مقصوده للعقلاء وجود دارد؛ زیرا فرزندی حاصل می‌شود که پدر او مرد صاحب 
اشکال 

اک اد زاله تلقراشن و تلماهر لحم تهمیته می شود که فررند متضر | مربوط به فراثن 
ایتک و لو شتا مربوظ ش وان مات او تاشله سس هو ایشا مغعی وود کلاوی و لحاده 
سفهی و باطل است." 

جواب اشکال 

پا ی ناشن دی بات کر ای وی مب ترفن خلالت انش با 
ادله دیکر است: 

در این مورد این طور گفته شده استتت: 

(درست است که حمله اول در مقام حصر وارد شده است» ولی حضرت در مقام بیان 
سک فیرش هه ترا او قرو وقتی که ابی اقی بای بگرییم ک سضیریت فراشن 
۱. الکافی, باب الرجل یکون لها الجارية... ج ۵. ص 1۹۱؛ من لا بحضره الفقیه, باب من الفاظ رسول الّ...» ج ۶ ص 


۰ 2 ۵۸۱۲؛ تهذیب الاحکام باب لحوق الاولاد بالاباه..» ج ۸ ص ۱34 ح ۱۲. 
۲. تقریرات درس خارج فقه استاد علیدوست. المکاسب المحرمه النوع الرابع ص 1۰۷. 


با امارخ برانتساب ولد به فراش در مقام اثبات قرار داده‌اند واين معلوم ان که ابا انق 
قطع به یکی از طرفین دیگر جایی برای تعبد نمی‌ماند؛ زیرا در صورت قطع به وفاق حجیت 
آمارة از قبیل تحصیل حاصل است و در صورت قطع به خلاف به خاطر عدم مکان جعل 
طریقیت برای چیزی که خلاف آن ثابت است؛ پس «الولد للفراش» هم در مورد شک در 
تمسک به این روایت باقی نمی‌ماند واز طرفی هم حصر در این روایت به قرینه «للعاهر 
الحجر» حصر اضافی می‌باشد و نسبت به ولد الزنا مطرح است و ربطی به ولد تولید شده 
از راه تلقیح ندارد. 

فقهاء هم برای الحاق ولد به فراش شروطی را ذکر کرده‌اند: دخول وگذشتن شش 
ماه قمری از زمان وطی و اينکه وضع بیش از اکثر زمان برای حمل نباشد و همین 
کاشف از این است که فراش آمارة بر الحاق است نه حکم به الحاق حتی در صورت 
قطع به خلاف. 

بر فرض دلالت روایت معارض است با روایتی که مرحوم کلینی آن را روایت کرده و قبلا 
به آن اشاره شد و حضرت اینطور حکم می‌کنند که: 

(و ك ولد الی اب#صاحب لنطفة» 


زیرا عبارت «صاحب النطفه» اشعار به این مطلب داردکه مناط الحاق به پدر صاحب نطفه 
بودن است جدای از اينکه حکم به الحاق هم همین دلالت را دارد؛ زیرا وجهی برای الحاق 
غیر از صاحب نطفه بودن نمی‌توان یافت؛ پس اینطور نیست که ملاک الحاق در مثل ما نحن 
فیه فراش باشد بلکه ملاک صاحب نطفه بودن است.»" 

۲. در اینجا می‌توان گفت که برای حصول منفعت مقصود للعقلاء لازم نیست فرزند شرعا 
ملحق به مستاجر شود؛ بلکه همین که از نظر عاطفی و روانی شخص دارای فرزندی شود 
کافی است؛ بلکه اگر این هم نباشد همین که شخص منشا پیدايش یک انسان بشود کافی 
است؛ مثل اينکه کسی را آجیر کنیم به درختان خودرو که ملک کسی نیست آب دهد تا 
خشک نشود یا کسی را آجیر کنیم حیوانی را که وحشی است آب دهد که نمیرد که در این 
موارد اجاره صحیح است. 
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شرط دوم صحت اجاره در اینجا وجود دارد. 


بررسی شرط سوم صحت اجاره 

شرط سوم این بود که اگر عین مستاجر علیها منافع متعددی دارد منفعت مستاجر علیها 
معین شود و در اینجا منفعت رحم قابلیت آن برای تلقیح نطفه و رشد جنین است که برای 
متعاقدین معلوم است و نیازی به تعیین ندارد. 


بررسی شرط چهارم صحت |جاره 

شرط بعدی این بود که منفعت معلوم باشد؛ اما بتقدیرها بالزمان و اما بتقدیر العمل و در 
اجاره رحم ممکن است دو جهت برای عدم معلومیت وجود داشته باشد: 

۱. عدم علم به تعداد جنین‌هایی که از این راه تولید خواهد شد. 

۲ عدم علم به مدت زمان حاملگی زن؛ زیرا این مدت از شش تا نه ماه امکان وجود دارد 
و معلوم نیست که چه مدتی باشد. 

جواب اشکال 

جواب از اشکال آن است که دلیلی بر اعتبار معلومية عمل مستاجر علیها بیش از مقداری 
که معاملهٌ بدون آن از معاملات رایج بین عقلا خارج و غیر مشمول ادلٌ امضا مثل «آوفوا 
بالعقود» شود نداریم و در مورد بحث. جهل به تعداد جنین‌ها و مدت حمل معاملة را از 
معاملات رایج بین عقلا خارج نمی‌کند؛ کما اينکه در اجارة ارض برای زراعت هم گاهی 
بذر کمی می‌روید و گاهی زیاد يا در اجار؛ باغ گاهی ثمره زیادی حاصل می‌شود و گاهی 
کم و از نظر مدت هم می‌توانند مدت اکثر حمل یعنی نه ماه را قرار دهند تا مشکلی ایجاد 
نگردد. 

بررسی شرط پنجم 

یکی از شروط صحت اجاره آن است که عمل یا منفعت مستاجر علیه از اموری نباشد 
که شارع مقدس انجام مجانی آن را بر مکلفین واجب نموده باشد؛ آن عمل مباح باشد یا 
راجحء واجب باشد يا مستحب. عینی باشد یا کفایی عبادی باشد يا توصلی؛ ولی منفعت 
يا عملی که از این نوع باشد مثل انجام فرائض پومیه و نوافل یومیه و روزه ماه رمضان و 
حجة الاسلام از طرف خود مکلف و قضاوت بین مردم و اذان برای نماز و تغسیل اموات 
و تکفین آنها و نماز خواندن بر آنها؛ در اين موارد خذ اجرت صحیح نیست؛ البته ممکن 


است در برخی از این مثال‌ها صغرویاً اشکال باشد؛ ولی این کبرای کلی مسلم است و 
مباحث مفصل آن در کتب فقهی موجود است. ممکن است در ما نحن فیه کسی ادعا 
کند که حمل و تولید فرزند از اموری است که َخذ اجرت برآن صحیح نیست ولو بچه 
مربوط به دیگری باشد. 

اشکال 

قرط ما گر در ابا خامل الیل قاری که تاقیم و تردق بات سجانی 
صورت پذیرد و زن در مواردی مثل شیر دادن به فرزند خود و یا حمل فرزند شود هم 
می‌تواند از شوهر اجرت بگیرد تا چه رسد به فرزند دیگران و مقتضای اصل در موارد 
تملیک منفعت. امکان اخذ اجرت است مگر آنکه خلاف آن ثابت شود و در اینجا ما دلیلی 


بررسی شرط ششم 

یکی از شروط صحت اجاره این است که قیام به منفعت يا عمل مستاجر علیه مزاحم با 
تاج بات الذامی دی ات فافش فا تخارشاطل سک و بر هشن اساس اس که 
فقها اجاره زن شوهردار برای رضاع در صورتی که این اجاره با حق شوهرش منافات داشته 
باشد» صحیح نمی‌دانند. 

مستند این حکم در صورتی که قائل به اين قاعده اصولی باشیم که «امر به شیء اقتضای 
نهی از ضد را دارد» مباح نبودن مورد اجارة است؛ زیرا دراین صورت مورد اجارة منهی به نهی 
تولید شده از امر به آن واجب مزاحم منجز است و در صورتی که قائل به این اقتضا نباشیم 
مستند بطلان اجاره مذکور عدم آمر شارع به ضدین در مرتبه واحد است؛ زیرا در صورت 
صحهة اجاره از یک طرف آمر به وفای به اجاره یا واجبات مترتب بر صحت اجارة را داریم و 
از طرف دیگر هم امر به آن واجب مزاحم را و در اینجا امر به آهم باقی می‌ماند کما فی ساثر 
موارد التزاحم و «آوفوا بالعقود» ساقط می‌شود. پس دلیلی بر امضای |جارة باقی نمی‌ماند. 

البته در اینجا در صورتی که ترتب در احکام وضعی جاری باشد. می‌توان با ترتب اجاره 
را تصحیح نمود؛ به این ترتیب که در صورت عصیان امر به اهم امر به مهم - که همان 
اوفوا بالعقود» است - زنده می‌شود و اجاره را تصحیح می‌کند؛ البته این بحث باید در 
مقالات دیگر به صورت مفصل مورد بررسی قرار گیرد. 

در مورد ما اگر زن متاهل بخواهد رحم خود را اجاره بدهد. این اجاره چند صورت دارد: 

۱. اجارةٌ رحم منافاتی با حق شوهر نداشته باشد؛ مثل اینکه شوهر غائب باشد که در اين 
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صورت با اجازه زوج (مباحث آن در بحث از آیه #نسانکم حرث لکم 4 گذشت) اجار رحم 
از این حیث اشکالی ندارد. 

۲ اجار؛ رحم با حق شوهر منافات داشته باشد؛ به این شکل که در صورت حاملگی 
زن دیگر نمی‌تواند به صورت کامل حقوق شوهر را در مسائل جنسی ادا کند که نوعا هم 
همین‌طور است؛ در این صورت اگر شوهر اجازه دهد. از این حیث اجاره اشکال ندارد والا 
اجارة باطل است مگر آنکه همانطور که بیان شد ترتب را در احکام وضعی هم جاری بدانیم 


و اجاره رحم در این فرض را با ترتب تصحیح نماییم. 


بررسی وجود شرط هفتم منفعت مستأًجر علیها در ما نحن فیه 

دو اشکال در صحت اجاره از ناحیه انحصار مقدمه در حرام 

,یکی از شروظ صیست: اخاره آین انس که عما نا فحت مور انصاوه‌داراق مقدته 
محرمه منحصره نباشد والا در صورت تنجز حرمت در حق آجیر اجاره باطل است. مثال 
معروف این بحث اجاره حانض برای جارو کردن مسجد در حال حیض با علم به حیضص 
و به حکم آن می‌باشد که در این صورت |جاره باطل می‌باشد وعلت بطلان هم این است 
که عدم قدرت شرعی در ابطال |جاره مثل عدم قدرت عقلی است؛ در مثال مذکور به 
حاطر حرام بودن مقدمه منحصره عمل» آجیر قدرت شرعی بر انجام عمل را ندارد....» ! 

و در ما نحن هم حمل محقق نمی‌شود مگر با وجود مقدمات منحصرءة حرام؛ مثل لمس 
حرام و نگاه حرام و به‌حصوص تلقیح حرام در برخی از موارد؛ پس اجاره باطل است. 

۲ «... در صورت صحت جاره انجام متعلق اجاره واجب است و وجوب شیء مستلزم 
وجوب مقدمه آن است؛ پس لازم می‌آید مقدمه عمل هم واجب باشد و هم حرام و هذا 
واضح البطلان پس اجاره نمی‌تواند صحیح باشد.»" 

جواب از اشکال 

ولا تلقیح مصنوعی و اجاره رحم دائماً ملازم با این امور نیست و مواردی از آن را می‌توان 
تصور کرد که بدون این مقدمات محرم صورت پذیرد؛ مثل اينکه نطفه مرد را با وسائل 
پزشکی از او خارج کنند و با همان وسائل به زن تزریق نمایند بدون هیچ‌گونه تماس و 
لمس حرامی؛ البته در صورتی که اصل تلقیح به نطفه اجنبیه حرام باشد- همانطور که نتیجه 
مباحث قبل همین بود- این مقدمةٌ منحصره است و نمی‌توان آن را به گونه‌ای انجام داد که 
شاه ناف ااسیتاشین ین ۷۲۲۹ 
تیان 


از حرمت خارج شود و باید سراغ بحث ترتب برویم. 

انیا از راه ترتب می‌توان صحت این اجاره را درست کرد؛ به این ترتیب که اگر مثلا 
حائض نهی از دخول مسجد را - که آهم است- عصیان کند. در اینجا اوفوا بالعقود4 - که 
مهم است- با ترتب زنده می‌شود و اجاره را تصحیح می‌کند. سه اشکال بر جواب دوم 
وجود دارد: 

۱. «و الصحیح في وجه هذا الاشتراط ما تقدم في نظیره في الشرط الخامس من عدم قبول 
هذه المعاملة للامضاء بالادلة العامة لأنها ان کانت ممضاة علی النحو الذي آنشئت. أي بصفة 
الاطلاق المستلزم لتجویز دخول الحائض المسجد لزم منه الترخیص في المعصية وفاء بالعقد 
و هو کما تری. 

و ان کان الامضاء مترتبا علی الدخول فکانت الصحهة معلقة علی المعصية کما في موارد 
الترتب في التکلیفیات فهذا و ان کان ممکنا في نفسه |ذا ساعده الدلیل في مورد کما في 
بیع الصرف و السلف حیث خص الشارع الصحة بصورة القبض خاصة و ان کانت المعاملة 
مطلقة الا آن الکلام في الامضاء المستند ٍلی الاطلاقات و الادلة العامةء مثل أوفوا بالعقود و 
نحو ذلک مما وردت بعنوان الامضاء لا التأسیس, فهي تدل علی امضاء المعاملة علی النهج 
الذي وقعت علیه. و المفروض آنها آنششت بصفة الاطلاق, فکیف تختص الصحة و الامضاء 
بتقدیر دون آخر. فالدلیل قاصر في مرحلة الاثبات.»! 

پاسخ از اشکال 

در اینجا مثل موارد صرف و سلم دلیل داریم و آن همان است که از راه جمع بین ادله به 
نحو ترتب با توضیحی که داده شد به دست می‌آید و شارع به آن اکتفا نموده است؛ پس 
مشکل اثباتی هم وجود ندارد. 

۲ به واسطة ترتب نمی‌توان مشکل را حل نمود؛ زیرا ترتب در صورتی مشکل را حل 
می‌نماید که اشکال در صحت اجاره از ناحية عدم تعلق امر به وفای به اجاره باشد؛ اما اگر 
اشکال از این تاخبه»باشد که #المعلر شرعا کالخعلدر حقاه قز قب ی رانك ایم شک را 
حل کند و همچنین اگر اشکال از اين ناحیه باشد که وجوب ذی المقدمه ملازم با وجوب 
مقدمه است. امر ترتبی به وفا نمی‌تواند مشکل را حل نماید؛ زیرا اجتماع امر و نهی در 
مقدمه لازم می‌آید و ترتب در جایی است که دو امر به دو فعل باشد نه اینکه در یک فعل 
جمع شوند. 


۱ المستند فی شرح العروه الوثقی, ج 6 ص 44. 
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بله! اگر ملازمه را متکر شدیم» امر به وفاء به ٍجاره ترتباً ممکن است؛ بلکه بعد از عصیان 
نهی متعلق به مقدمه امر به اجاره بدون ترتب هم صحیح است؛ یعنی امر بعد از سقوط نهی 
به عصیان زنده می‌شود حتی بنابر نظر منکران ترتب. 

بنابراین صحت اجاره مبتنی بر ترتب نیست؛ بلکه مبتنی بر وجوب مقدمه است که اگر 
قائل به وجوب مقدمه شویم امر به وفاء ممکن نیست؛ زیرا در مقدمه اجتماع امر و نهی 
لازم می‌آید و دلیل نهی با دلیل امر تعارض می‌کند و اگر قاتل به وجوب مقدمه نشویم. امر 
به وجوب وفاء بعد از سقوط نهی از مقدمه به واسطة عصیان» صحیح است حتی بنابر نظر 


منکران ترتب و بعد از عصیان, اجاره موضوع برای وفاء می‌شود. 


نتیجه کلی در مقام 

با توجه به وجوهی که گذشت. به نظر می‌رسد استفاده از رحم زن در صورت اولی که 
تلقیح در رحم اجنبیه انجام می‌شود. جایز نیست؛ پس اجاره آن هم باطل است؛ این در 
صورتی است که مقصود از اجاره استفاده از قابلیت رحم در تلقیح باشد و اگر مقصود از 
اجاره استفاده از قابلیت رحم در رشد جنین باشد. این اجاره همانطور که در بحث سیره و 
مذاق شرع گذشت مورد نهی است و گفتیم که اين نهی مجمل است و استفاده بطلان از 


آن:مشکل استت: 


۱. قرآن کریم. 

۲. الاستبصار فیما احتلف من الاخبار اب وجعفر محمدبن حسن؛ طوسی» چاپ اول, دار الکتب الاسلاميت, 
تهران. 

۳ ایضاح الفوائد فی شرح مشکلات القواعد. فخر المحققین حلی, چاپ اول» موسسه اسماعیلیان, قم 
۷ (ه ق). 

بررسی فقهی حقوقی تلقیح مصنوعی. محمد جواد فاضل. چاپ اول» موسسه ائمه اطهان قم ۱۳۸۷ 
(ه ش). 

۵ بلغة الفقیه, محمد بن محمد بحرالعلوم» چهارم. منشورات مکتبة الصادق. تهران ۱۶۰۳ (هق). 

1 تحریر الوسیلةه روح الّه خمینی» چاپ اول» موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؛ قم» ۱۶۲۱ (ه‌ق). 

۷ ی و اتقوام (ظ > لیر عاههه رین پرتیف‌من عظور انتق حلی موه آل لت یی 
سیم قم - ایران» چاپ اول, ۱۳۸۸ ( ق) 

۸ تفصیل الشريعة فی شرح تحریر الوسیلةء محمد. فاضل لنکرانی. چاپ دوم. مرکز فقهی ائمه اطهار. 
۳ (ه ق). 

۵ راب الاعمال و عقاب الاعمال محمد بن علی بن باپویه قفی» صوق»دان الشریف الرضی کلتشر: 
قم - ایران چاپ دوم ۱۶۰۲ ۰ ق. ۱ 

۰ جامع المقاصد فی شرح القواعد. محقق انی. کرکی. چاپ دوم موسسه آل البیت» قم ۱۶۱۶ (ه 
ق). 

۱ الجعفریات -الاشعثیات» محمدبن محمد اشعث» کوفی» مکتبة نینوی الحديثة, تهران -ایران» چاپ 
ی 

۲ جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام محمدحسن, نجفی. چاپ هفتم دار احیاء التراث العربی 
بیروت. ۱۹۸۱ (هق). 

۳. الحداتق الناضرة فی احکام العترة الطاهرة یوسف بن احمد» بحرانی» چاپ اول. دفتر انتشارات 
اسلامی, قم ۱۸۰۵ (ه‌ق). 

۶ الخصال, محمدبن علی, ابن بابویه» - قم چاپ اول» ۱۳۱۲ش. 

0. دعائم الاسلام ابو حنیفه. نعمان بن محمد تمیمیء مغربی. ۲ جلد. مسسه ال البیت علیهم اس قم - 
ایران» چاپ دوم ۱۳۸۵ (۰ ق). 

رحال غضائری احمدبن حسین. غضائری موسسه اسماعیلیان قم. ۶ ر(همق). 

۷. رجال نجاشی, احمدبن علی, نجاشی, انتشارات جامعه مدرسین, قم, ۱4۰۷ بی چا. 

۸. رسائل و مسائل (للنراقي» مولی‌احمدبن محمد مهدی, نراقی. ۳ جلد. کنگره نراقیین ملا مهدی و 
ملا احمد قم - ایران» چاپ اول, ۱۸۲۲ ۰ ق. 

.٩‏ الروضة البهية فی شرح اللمعة الدمشقية, زین الدین عاملی. شهید ثانی. بی چم بی ناه بی جاء بی تا. 

۰ ریاض المسائل فی تحقیق الاحکام بالدلائل. سیدعلی بن محمد. طباطبائی» چاپ اول. موسسه ال 
البیت. قم» ۱۸۱۸ (هق). 

۱ علل الشرائم» محمّد بن علی بن بابویه» مّی» صدوق, ۲ جلد. کتابفروشی داوری» قم - ایران» چاپ 
وت 

۲ غاية المراد محمد بن مکی عاملی. شهید اول. چاپ اول, دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم, 


مٌ 
3 
۰ 
۱ 
۴ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۴۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۴ 


قم ۱2۱6 (ه-ق). 

۳ الفهرست (للشیخ الطوسي)؛ محمدبن حسن. ابو جعفر طوسی, المکتبة الرضوية. نجف اشرف - 
عراق» چاپ اول ه ق. 

۶ کتاب المکاسب (للشیخ الأنصاري, ط - الحدیثة» مرتضی بن محمدامین انصاری دزفولی» " جلد, 
کنگره جهانی بزرگداشت شیخ اعظم انصاری, قم - ایران. چاپ اول. ۰۱۶۱۵ ق. 

۵ کتاب نکاح (زنجانی» سید موسی شبیری» زنجانی. ۲۵ جلد. مسسه پژوهشی رای‌پرداز: قم - 
ایران. چاپ اول» ۱۶۱۹ ق. 

کلمات سديدة في مسائل جدیدق محمد مومن. قمّی, دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه 
مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ اول» ۱۶۱۵ ۰ ق. 

۷ الکافی. ابوجعفر محمد بن یعقوب کلینی. چاپ چهارم. دار الکتب الاسلامية تهران ۱۶۰۷ (هق). 

۸ کتاب الصلوة سید محمد. محقق داماد. چاپ دوم دفتر انتشارات اسلامی, قم ۱۶۱۳. 

4 کتاب النکاح. مرتضی» شیخ انصاری, چاپ اول کنگره قم. ۱۶۱۵ (ه‌ق). 

۰ کشف اللثام و الابهام عن قواعد الاحکام. محمدبن حسن اصفهانی فاضل هندی, چاپ اول؛ 
انتشارات اسلامی, قم. ۱۶۱۹ (ه‌ق). 

۱ لسان العرب. ابن منظو چاپ اول. دار صادر بیروت» ۲۰۰۰ (م). 

۳۲ مباحث درس خارج فقه (المکاسب المحرمةء النوع الرابع)؛ ابوالقاسم علیدوست. 

۳ المبسوط فی فقه المسائل المعاصره محمد. قائنی» چاپ اول, مسسه امه اطهار: قم ۱۶۲۷ (ه-ق). 

۶ مجمع الفائدة و البرهان, احمدبن محمد مقدس اردبیلی. چاپ اول, دفتر انتشارات اسلامی. قم. 
۳ (هق). 

0 المحاسن, احمد بن محمد بن خالد» برقی, دارالکتب الاسلامية قم ۱۳۷۱ (ه-ق). 

مستمسک العروة الوثقی» محسن, طباطبائی حکیم. دار |حیاء التراث العربی؛ بیروت. بی چا بی تا. 

۷ المستند فی شرح العروة الوثقی ابوالقاسم. خوئی, چاپ سوم موسسه احیاء آثار الامام الخوئی قم. 
۱ (ه ق). 

۸ مفتاح الکرام جواد بن محمد حسینی؛ عاملی چاپ اول, دفتر انتشارات اسلامی؛ قم. ۱۶۱۹ (هق). 

4 من لا یحضره الفقیه» محمّد بن علی بن بابویه قمّی. صدوق ؛ جلد دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران: چاپ دوم ۰۱۶۱۳ ق. 

۰ الوافی. محمدمحسن. فیض کاشانی» چاپ اول. کتابخانه امام امیرالمومنین علی عله دام اصفهان, 
(هق). 

۶۱ وسائل الانجاب الصناعی. محمدرضاء سیستانی. چاپ دوم. دار المورخ العربی» بیروت. ۱۶۲۸ (ه 
ق). 

۲ وسائل الشيعة» محمد بن الحسن, حر عاملی. چاپ سوم موسسه آل البیت» قم ۱۶۱0 (ه-ق). 


مدیربت اسلامی اشیاء پیدا شده 


داوود عابدی" 
تاریخ دریافت: ۲ تیر ٩۳‏ تاریخ تأیید: ۱۰ شهریور ٩۳‏ 


جکیده 

امروزه یکی از مشکلاتی که کشورها با آن درگیرند. بحث مدیریت اشیای گم‌شده و 
پیدا شده است؛ ولی اسلام با یک ساز و کار تربیتی و مدیریت آسان و در عين حال دقیق؛ 
این مشکا رابه راحفی حل کرذه است؛ به طوری که باعت, حفظ آموال شذه و از بلااستفاده 
ماندن اموال - هر چند با ارزش- جلوگیری می‌کند. دستور اسلام در این مورد اولا دست 
نزدن به مال پیدا شده و سپس اعلام و در نهایت استفاده شخص یابنده است. 


واژگان کلیدی 
احکام اجتماعی اسلام مدیریت اشیای پیدا شده» اشیای پیدا شده؛ لقطه. 


مقدمه 

اسلام دینی است که همه جوانب زندگی بشر را پوشش داده و برای کارآمدی آن باید 
تک‌تک احکام آن را مورد بررسی قرار داد و با قوانینی که در کشورهای دیگر بر مبانی فکر 
بشری پایه‌گذاری شده است مقایسه کرد تا ارزش احکام ولو به ظاهر ساده اسلام روشن 
شود. در این مقاله در صددیم به یکی از احکام کاملا ساده و بسیار کارآمد اسلام بپردازیم و 


آن مسئله و احکام اشیای پیدا شده و نحوه مدیریت این مقوله از طرف اسلام است. 


*پژوهشگر درس خارج 


تیا 


‌ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


۹ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۴۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۴۶ 


در هر جامعه‌ای که به ملکیت اشخاص نسبت به اموالشان احترام می‌گذارد. طبیعتا مسائلی 
به وجود خواهد آمد که یکی از آن مسائل» گم شدن مال اشخاص و پیدا شدن این اموال 
توسط دیگران است و اين یک امر کاملا فراگیر و بسیار عادی است و هر جامعه و هر 
حکومتی باید نحوه رسیدن این اموال به صاحبانشان را مدیریت کند. 

برای اهمیت این مسئله به راهکار یکی از کشورهای پیشرفته را اشاره می‌کنيم. در 
کشور ژاپن برای حل این مشکل و رساندن این اموال به صاحبانشان یک ساز و کار 
عظیم تدارک دیده‌اند و آن هم داشتن یک البار بسیار بزرگ است؛ به این صورت که 
هر چیزی در توکیو پیدا می‌شود. آن را به اين انبار -که مرکز اشیای گم‌شده و پیدا شده 
تخت ی کین که این کار ینهذ او ای اشبانسی که مر اش ره 
در آنجا می‌ماند بسیار زیاد است. در روزهای تحویل حدود هشتصدهزار مورد جدید 
به این مرکز تحویل می‌شود که آنها را در چهار طبقه دسته‌بندی می‌کنند. به طوری که 
در یک سال ۲۲۰ هزار مورد البسه. سی هزار موبایل هجده هزار عینک و هفده هزار 
که برل جریا داه‌شده که داد سار از این مارد شایل اضلا ازدشی سوق 
این راه را برای صاحبشان ندارد و بسیاری برای هميشه در آنجا می‌مانند. هر چند 
ممکن است وجود یک مرکز که هر کس بتواند برای گمشده خود به آنجا مراجعه کند 
در نظر اول فکر خوبی به نظر آید. ولی این نکته وجود دارد که اگر سپردن شیء پیدا 
شده به اين مراکز اولین اقدام باشد چه مشکلاتی را به وجود خواهد آورد؛ ولی اسلام 
با تکیه بر تربیت اسلامی خود و دادن احساس مسئولیت به مسلمانان راه‌های متفاوتی 
وا ین ففع انا گراز دادم استه: 

در این مقاله بررسی می‌کنم که در اسلام برای این مسئله اجتماعی چه راه حلی پیشنهاد 
شده است. در بررسی راه حل اسلام برای این مشکل مراحلی به دست می‌آید و مشخص 
می‌شود که اسلام به طور یکسان با تمام چیزهایی که پیدا می‌شود برخورد نمی‌کند. 


مراحلی که اسلام برای اشیای پیدا شده در نظر گرفته به این شرح است: 
مرحله اول: دست نزدن به لقطه 


اسلام در مرحله اول در برخورد با لقطه پيشنهاد دست نزدن به لقطه را طرح می‌کند که 


به روایات آن می‌پردازيم: 


مر موه و 


و هن فضالة بُن روبع المع محمّد بن مشلمعن آخدهقا میاه 
قال سا عن الط قال له در فمرهان 


مب قوب عن علي بُن راهم عن آپه عن خماد عن خریز عن مُحَمد 


مشلم عن آبي جفقر سم قال هن الطة قال 9 2 ترففها۲ 


ی اهر ری 


کان عَلی ناسین میم یقول له لا تس ها" 


مُحَمدُبِنْ علي بن این قال و قالالضادق بسد فضل ما یسمل اسان في 


هرذ وجتها آن لیخ وا مر ها 


در دلالت و صحت انتساب حکم به معصوم هیچ اشکالی وجود ندارد و شاید بتوان 
به راحتی ادعا کرد که کراهت اخذ لقطه بر بین اصحاب اجماعی و لااقل بلاخلاف است؛* 


۱. تهذیب الأحکام ج 7» ص ۱۳۹۰ باب ۹۶ اللقطة و الضالة. 

۲ الكافي ج ۵. ص۱۳۹ باب اللقطة و الضاله. 

۳ تهذیب الأحکام ج 7» ص۳۸۹ باب۶٩‏ اللقطة و الضالة. 

۶ همان. 

۵ جدای از کتب اربعه که روایات مسئله را نقل کرده‌اند. برخی ازکتاب‌هایی که به کراهت اخذ لقطه تصریح کرده‌اند 

عبارت‌اند از: المقنع (للشیخ الصدوق» ص ٩۳۷۹‏ الخلاف ج ۳ ص 6۷۹؛ السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی» ج ۰۲ ص 

ریت لاسلام في مسائل الحلال و الحرام ج ۳ ص ۲۳۶؛ |رشاد الأذمان اٍلی أحکام الایمان ج ۱ ص 44۳؛ 
تبصرة المتعلمین في أحکام الدین. ص ۱۱۱؛ قواعد الأحکام في معرفة الحلال و الحرام. ج ۲ ص ۱۰ الدروس 

لشرعية في فقه الامامية. ج ۳ ص ۸۵؛ اللمعة الدمشقية في فقه الامامیة. ص ۲۲۵؛ مسالک الأفهام الی تنقیح شرائع 

الاسلام ج ۱۲.ص ۵۱۳؛ ایضاح الفوائد في شرح مشکلات القواعد. ج ۲ ص ۱۵0؛ المهذب البارع في شرح المختصر 

النافع. ج ۶ص ۳۱۵؛ جامع المقاصد في شرح القواعد. ج 1 ص ٩۱0۹‏ مسالک الأفهام اٍلی تنقیح شرائع الاسلام. ج ۱۲» 

ص 0۲۱ روضة المتقین في شرح من لا حضره لفقیه. ج ۰۷ ص ۱۳۳۲ ذخيرةالمعد في شرح الارشاد ج ۷ ص ۸۷۰۶ 

مجمع الفائدة و البرهان في شرح ارشاد الأذهان ج ۱۰ ص ۷۰؛ کفاية الأحکام ج ج ۲ ص ۵۳۶؛ مدارک الأحکام في 

شرح عبادات شرائع الاسلام. ج ۸ ص ۲۵۹؛ ملاذ الأخیار في فهم تهذیب الأخبان ج ۱۰ ص ۶۲۲؛ مفتاح الکرامة في 

شرح قواعد العلامة (ط - الحدیثة» ج ۱۷ ص ۳۲٩؛‏ جواهر الکلام في شرح شرائع الاسلام. ج ۳۸ ص ۳۰۵و بسیاری 

از فقها که به این حکم تصریح کرده‌اند. 
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۴ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۳۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۳۸ 


همان‌طور که مرحوم ابن‌ادریس می‌فرماید: خذ اللقطة عند صحابنا علی الجملة مکروه.! 

ولی شاید در وهله اول اين راه‌کان به نظر شخصی که تعبدی به روایات ندارد. 
سطحی‌نگری بباید و این را نها راهی برای سلب مسئولیت برای اشخاصن تلفی کنند که 
به از بین رفتن اموال مردم منجر خواهد شد؛ ولی این قضاوت صحیح نیست؛ زیرا اسلام 
در مرحله اول چنان اهمیت مال مسلمان و سنگینی حرمت آن را در احکام خود مطرح 
کرده است که اگر شخصی در این جامعه با تفکر اسلامی تربیت شده باشد. در صورت 
پیدا شدن چیزی, به فکر برداشتن و تصاحب آن نمی‌افتد و اگر این تفکر برای همه وجود 
داشته باشد. تنها صاحب مال آن را برخواهد دا شت؛ البته جحدای از عمومات اهمیت مال 
مردم و حرمت مال مسلمان. در خصوص مال پیدا شده نیز اسلام نکات قابل توجهی 
را در اهمیت آن و تاکید بر عدم تصرف در آن طرح کرده است که مسئله را بسیار مهم 
ججلوه می ده 

۱ 

یوعد امن خالدلرقي رماع عن وب بن وفب عَن جر 
محمد عن آبیه سم قال 3 کل من سل اون" 


قَ ال مومع عرق من عرو جع جه" 


پاستاده عَنْ علي بن جغفر عن آخیه موسی بن جر هد هه غن الق 


یجدها اقیز هو فیا بل ال 


با این تعالیم اساسی که در احکام اسلام وجود دار بسیاری از مشکلات به طور طبیعی 
حل خواهد شد و حساب کردن روی چنین تربیتی کار سنجیده‌ای خواهد بود و این اشکال 


که مال مردم در معرض سرقت يا تلف قرار می‌گیرد- صحیح نخواهد بود. 


۱ السراثر الحاوی لتحریر الفتاوی, ج ۲ ص ۱۱۶. 

۲. من لا بحضره الفقیه. ج ۳ ص ۲۹۲. 

۳ همان, باب اللقطة و الضال..» ص ۲۹۱. 

۶ تهذیب الأحکام ج 7» ص ۳۸۹ باب۹۶ اللقطة و الضالة... 


فلسفه این حکم: 

این اشکال که با پيشنهاد دست نزدن به مال پیدا شده در واقع اشخاص از خود سلب 
مسئولیت می‌کنند نیز صحیح نیست؛ زیرا با توجه به نکته تربیتی که گذشت. اگر تمام افراد 
به آن مال دست نزنند مال همانجا می‌ماند و صاحب آن -که در جستجوی محل‌های مظنون 
است- بالاخره مال خود را پیدا خواهد کرد و این نکته‌ای است که در روایات به آن پرداخته 
شده است: 

۳ 


وغل عنْ فضالة عن الحسیّن بُن آبي اعلاء قال دکزتا لأبي عَبّد ده سم ال 


ال 9 تعرّض لها فان لاس و ترکوها لَجّاء صاحلها ی حدم 


مُحمد علي بن لین قال و قال اصَادق ملق یستعمله الانسان 


7 


في هرذ وج آن ی خذها و ایض ها لور لاس ترکوا ما وه لجاء 


و و عم وب 


صاحبه فاخده. 


پس با توجه به این نکات. اگر اشخاص در مرحله اول شیء پیدا شده را رها کنند و به 


حال خود واگذارند بهترین کمک به صاحب مال برای یافتن آن خواهد بود. 


مرحله دوم: برداشتن و پیدا کردن صاحب آن 

اگر کسی دستور اولیه را رعایت نکرد و مال را برداشت پا اينکه یابنده به دلیل نکته‌ای 
مثل احتمال تلف مال یا برداشته شدن توسط اشخاص ناباب مال پیدا شده را برداشت 
حکم آن چیست؟ 

اسلام در این مرحله مراتبی را نموده و در سه صورت جواز تصرف در آن مال را صادر 
کرده و در غیر این سه مورد نیز راه حلی را بیان فرموده است. 

سه موردی که شخص يابنده حق تصرف در لقطه را دارده عبارت‌اند از: 

الف- مالی که آن اندازه ارزش ندارد صاحبش به دنبال آن بیاید. 

ب- مالی که ارزشش کمتر از یک درهم باشد. 

ج- پیدا کردن حیوانی که اگر یابنده آن را تیمار نمی‌کرد. حتما تلف می‌شد. 


۱. همان. 
۲. همان. 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۴۹ 


تیا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۵۰ 


سه مورد استثنا از حکم اعلام 
قر نها بهپروشی ویابانق آنی که رداق انای عی در ظه ومسو لت 
آن می‌پردازيم: 
الف - مالی که آنقدر ارزش ندارد و آن بیاید: 
علي بن زاهیمعن یه غن خماد عن خریز نآ 
بلقطة الصا و الشظاظ و آوتد و عبر و لعقال وا مه ال ول 


این روایت -که صحیح السند است- در دلالت به یک نکته عام شبیه تعلیل اشاره می‌کند 
که در این موارد خاص اشکالی در اخذ مال گمشده نیست؛ چون این اشیاء کسی در طلبش 
نیست و به همین دلیل صاحبش نیز طالب آن نخواهد بود و اشکالی در تصرف آن نیست 
و شاید نکته جواز اعراض صاحبش باشد که از نکته «لیس لهَذا طالبٌ» فهمیده می‌شود که 
مرحوم علامه نیز به اين نکته اشاره می‌کنند: 
فدل ذلک علی البناء علی العادة فی الاعراض عن هذه الاشیاء فیکون فی 
الحقيقة اباحة من المالک لها. 


بت جات بک مان ی تران کفت که خی ابتای بط بر توجیه همین کعته وی 
لها طالبُ) می‌شود و لذا در آن بحث در روایت آمده است: «قال رف سَنّة یل کاّ و کثیر 
قال و ما کان ون النهم فلا یعرف" که این دال بر این است که یک درهم حتی قلیلا هم به 
حساب نمی‌آید؛ در واقع انگار مال به حساب نمی‌آید و در واقع نکته اين دون مخت یکین 
خواهد شد. 
کنها تکهای کف انفجا بان مرانک ووانت عارشی انتت که از سای قل که 
است: 
قاسم ی من بانب فان عن عد لخن آيي ندال 
سا با عَّد اه سم عن العْن و الاداوة واسَوّط یجذها الرّجْل في الطریق 


۱ الکافی, ج ۵ ص ۱۶۱؛ و تهذیب الأحکام؛ ج 7» ص ۳۹۳. 

۲. تذکرة الفقهاء (ط -لقدیمة» ص ۲۵۷. 

۳ یعنی استثنای دوم و اينکه مالی را که کمتر از یک درهم ارزش دارد می‌توان برداشت و درآن تصرف کرد. 
۶ الکافی. ج. ۵ ص۱۳۷. 


در این روایت وسائلی نام برده شده و حکم به عدم تصرف در آنها شده است. حال 
آنکه در روایت حریز به همین دست" از وسایل تصریح شده و به جواز تصرفشان حکم 
شده بود. 
در جواب این تعارص می‌توان به سه جمع دلالی و یک ترجیح سندی با فرض تعارض 
مستقر اشاره کرد: 
اولا این رواب امه اس 90 بمسهو این ختافای نذارد که بعک از بزذاشعم برای 
خودش باشد؛ همان‌طور که در روایتی که در بحث مال کمتر از درهم خواهد آمد 
حضرت ابتدا حکم به عدم رفع می‌کنند. بعد می‌فرمایند در مورد مال دون درهم نیازی 
به تعریف ندارد؛ یعنی بعد از برداشتن اگر مال کمتر بود برای خودت است و نیازی به 
تعریف نیست." 
ای این حکم ممکن است تنها بيانگر حکم تکلیفی حرمت است که با تصرف و ارتکاب 
حرام با حکم وضعی ضمان منافاتی ندارد. 
تالا اینکه جمع بین این دو روایت بعد از فرض تعارض به حمل به کراهت این روایت 
است؛ همان‌طور که مرحوم علامه به آن اشاره کرده‌اند.؛ 
و رایعا: با نگاهی اولیه و ابتدایی واضح است که روایت مجوّژه از نظر سند که اصح است. 
ب- مالی که ِ کمتر از یک درهم* باشد: 
خحیل حَمد ین عليپُن لین قال و قالالصادق سس افضل ما یستغمله اسان 
في له وجدها آن ‏ أخذ و ایض لها لآ لاس ترکوا ما یجدونه َجَاء 
صاحبه اه و بن لت الط ون دزم هي لک فلع و 


۱ من لایحضره الفقیه. ج ۳ ص 6۵ و تهذیب الأحکام. ج "" ص ۳۹۶. 

۲ لصا و الشظاظ لت ال و لعقال و آشناهه 

۳ ال سدق عیه سمل ما ملاسان في القطه ‏ وجنخاآن ۷ ها و 9 یَعرّض لها و ات الط ون دزهم 
فهي لک فلا تعرفها 

4 و الجواب: اه محمول علی الکراهة و ال طریق روایتا آصم, (مختلف الشيعة في أحکام الشريعةه ج 7 ص )٩۱‏ 
۵ هر درهم شرعی ۱۲/۵ نخود نقره و هر ۲۶ نخود نقره یک مثقال یعنی هر درهم حدود نیم مثقال نقره و در اين 
تاریخ (۲۹خرداد )٩۳‏ هر منقال نقره معادل حدود ده هزارتومان است؛ لذا مقدار ارزش درهمی که در روایات جایز 
است برداشته شود و نیاز به اعلام نیست پنج هزار تومان است. 

1 وسائل الشیعةه ج ۲۵ ص *41. 


تما 


۹ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۵۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


وزه 


بي نو عن بُعض ايند اس مالقا وف 


ند قلیله کان و کثیراقال و ماکان ذون رهم فلا رف 


این روایات نشان می‌دهد که در مال کمتر از درهم می‌شود تصرف کرد؛ ولی با توجه به 
سند روایات می‌توان دریافت که هر دو روایت از نظر ارسال ضعیف‌اند؛" ولی باز هم این 
حکم بسیار مشهور است که برخعی ادعای بلا لاف و برخی دیگر ادعای اجماع کردهاند:" 
مرحوم علامه در تذکره ادعای اجماع بر این مطلب را دارد: 
صرنا الی ما نقص عن الدرهم للاجماع." 


فانّه قد مر جواز تملک الاقل من درهم بالاجماع.* 


مرحوم صاحب ریاض می‌فرمایند: 
فاعلم آن ما کان منه دون الدرهم یجوز التقاطه و ینتفع به من غیر تعریف بلا 
خحلاف ظاهر بل علیه الاجماع عن التذكرة و في التنقیح لکن فیما عدا لقطة الحرم 
و هو الحجة مضافا الی صریح الروایات الاتية." 


البته در کنار دو روایت قبل» روایتی داریم که برای ارزش درهم حکم به وجوب تعریف 
نموده است که چون حضرت در مقام بیان حکم موارد هستند به مفهوم عبارت فان لم یرف 
دو روایت قبل بود اثبات خواهد شد: 
مهب ین ی ی ری ی 
جر عَن آخیه مومی بُن جففر سسامهسأَلهُ نجل صیب دهم ی و 
۱. همان. 
۲. البته بحث معروفی در مرسلات صدوق وجود دارد که اين مقاله جای آن نیست. 
۳. عده‌ای از فقها که به این حکم فتوا داده‌اند عبارت‌اند از: مرحوم ابن بابوبه پدر و پسر مفید. شیخ طوسی,علامه. 
فاضل آبی.محقق اول و انی» شهید اول و انی» فاضل مقداده سبزواری. صاحب حدائق. صاحب جواهر و بسیاری 
دیگر از فقها. 
۶ تذکرة الفقهاء (ط -لقدیمة» ص ۰۲۵۱ 
۵ مجمع الفائدة و البرهان في شرح |رشاد الأذهان ج ۰ ص 4۵0. 
1 ریاض المسائل (ط -القدیمة» ج ۲ ص ۳۲۸. 


کیّف ینم قال یعرفها سنة فان لم یعرف حفظها في عزض ماله ختی يجي طالبها یه 
یاه و ان مَاتأوصی بها و هو لها ضامن.! 


ملاک کم ارزش بودن که در استثنای اول آمد در این مورد نیز خواهد بود و از این طریق 
نیز می‌توان حکم را اثبات کرد. 
ج‌ - پیدا کردن حیوانی که اگر یابنده آن را تیمار نمی‌کرد حتما تلف می‌شد: 
عَه عن فضاة عن ماب عمار عن يي ند اه سم قال سل رل سول اه 
س ات عده وگن الشة اسالة بالفلاة فقال للسَائل مي لک 1 لخیک َو للذب. 


این روایت دلالت دارد که این حیوان یا پرای باه اس با کی فیک انا یب فا 
اینکه گرگ او را می‌خورد و حالت سوم که مقصود نیست و حالت اول و دوم نیز فرقی 
ندارد؛ لذا يابنده اولی به آن خواهد بود؛ لذا با همین ظهور شیخ با وجود اينکه در چند جا 
از تهذیب" روایت را به صورتی که نقل شد آورده ولی در مبسوط به اشتباه روایت را به 
این صورت آورده است: فسأّل عن ضالة الغنم فقال: خذها نما هي لک آو لخیک آو للذئب," که 
ان هي فهق هی تک ار یکت از زلدنب مور فرسخر او اش اه له وف ایتان ور 
جای دیگر به این جواز تصریح می‌کند.! 

دمن ضابنا غن سهل بن زیاد عن مُحمّد تن لسن بن / شمون عن لاصم 
عنْ ِِِ آبي عَبّد اه علیه اسلا قال ان آمیر امین ۱ یقول في الَّ ذ 
سره از عجزوعنعلفها تا هي للذيآخیاهاقال و قضی تین مب 
سم في في رجل ترک اب في مضيعة فقال لت کها في کاح و ماء و من هي لا خذها 

ی شاء و ان ترکها في غیر کلا و لا ماء فهي لمن آخیاها* 


می‌شوند؛ ولی در موارد غیر از این جواز احذ وجود ندارد؛ همان‌طور که در ادامه روایت 


۱. این روایت در صورت پذیرش مبنای اکثار روایت اجلا صحبحه خواهد بود؛ چون تنها مشکل احمد بن محمد 
است که با اکثار محمد بن علی بن محبوب درست می‌شود. (تهذیب الاأحکام جآ ص ۳۹۷ من لابحضره الفقیه ج 
۳ ص )۲٩۲‏ 

۲ تهذیب الاحکام ج 7» ص ۳۹۲ - ۳۹6 

۳ المبسوط في فقه الامامية ج ۳ ص ۳۹ 

۶ همان, ص ۳۲۰. 

۵ الكافي, ج ۵ ص۱۶۱؛ تهذیب الاأحکام ج1 ص ۳۹۳ من لابحضره الفقیه, ج ۳ ص ۲۹۵. 


تما 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۵۳ 


ایا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۵۴ 


معاوية بن عمار فوق الذکر آمده است: 


فقال با زسول له ٍني و ات بعیرا فقال مَعَهُ حذاوه و سقاوه وت 


کرشه فلا تهجه! 


اا آعل ون ‏ غوانم عو ۶ 


عد آ رماع اس عقن اه نسم قالش تشاب عا برش فلا ین 
قوش فد کلت و قاشت و شزیها شاشهامعا ] فا فاتتها خر فافع عایها و 
َقْقَ نققة حتی آخیاها من الکلال و من وت فهي له و لا سبیل له علیها و انا هي 
مثل اشيءالفبا" 


پیدا کردن صاحب مال در غیر موارد استثنا 
در غیر موارد فوق بعد از برداشتن مال و عدم جواز تصرف وظیفه چیست؟ 
در خصوص این وضعیت. روایات بسیاری داریم که حکم به وجوب تعریف مال کرده‌اند 
که به چند نمونه ازآنها اشاره می‌کنیم: 
1 ن ان سعید عي انآ مرن ماد 
عن الب ی آيي عناق سم فیخدیث ال و الق جدها لرَجل و یا نها قال 


ره هن جاء ها طالب و ۷ قهي کسبیل ماه 


سس اس اا ح 
الا في عزض مالک يجري عها ما يجري علی مالک الی آنْ يجي 2 الب 


و پاشتده عن محمد بأَمدبُن ی عن ملد بن عبد اجان آبي 
قاسم عنْ نان قال سل رجل با ده ده و آنا مغ عن القطه ال رها 
سَنة فان وجذت صاحتها وا فأَنت أَعق بها و قال هي کسبیل مالک و قَعَیْرهذ 


جاءک بَعد سَتَة بْنَ أجرها و بیْن آن تَغرمها له (ذا کنت أکلتها. 
این روایات به طوری است که انسان از صدور برخی از آنها از معصوم مطمئن می‌شود؛ 


۱. همان. 
۲ الکافی, ج ۵ ص ۱۶۰. 


البته در برخی روایات تنها وجوب تعریف مطرح شده است که به قرینه برحی دیگر وجوب 
اصلا به وجوب تعریف اشاره نشده و حکمی معارض این روایات مطرح شده است: 


و عَن عَلي بن مُحَمّد عن ابزاهیم بُن ٍسحاق عن عَبّد لته حماد عن آبي 


تصیر عنآيي جر هس قال تن و شین لیخ بهعثی یت اه 


لو 


جاء طالّة رده له 


البته این روایت در مقابل روایات بسیاری که در مقابلش وجود دارد توان تعارض ندارد 
و می‌شود آن را حمل بر مورد دون درهم کرد؛ همان‌طور که مرحوم شیخ حر عاملی چنین 
کرده‌اند." 


مرحله سوم: در صورت عدم یافت شدن مالک چه باید کرد؟ 

نکته مهمی که در ادامه مراحل طرح می‌شود این است که اگر صاحب مال بعد اعلان پیدا 
نشد چه باید کرد؟ در مورد این بحث روایات متفاوت‌اند که بر حسب دلالت آنها را به سه 
دسته تفسیم می‌کنیم: 

دسته اول: 

تواناتن کهسوران کرک و سا تشن ماک ها را او لمعب تضتاب 
آورده‌اند: صحیحه حلبی" و صحیحه محمد بن مسلم* و روایت حنان* (ضعیف السند) و 
هن اوق ون ان این ای موه ای مرخ کارت ره سرال ورقنت ااسفاه 
از یذ اه بن السشن :۸ 

و ۱ 


روایتی که بعد از تعریف و پیدا نشدن مالک یابنده را به نگهداری از آن موظف می‌کند: 


۱. این روایت به جهت اسحاق بن عبداله ضعیف شمرده شده است؛ ولی محققان نرم افزار دارية النور این روایت را 
تصحیح کرده‌اند. 
و 33 
۳ فان جاء لا طالب الا فهي کسبیل ماله 
5 ان جاءطالا و اجَها فعض مالک یَجْري ع ما یَُري غلی مالک لین جي ءطالبٍ. 
۵ قَِنْوجنت صاحبها و تن با وال ی کیبل مالک. 
د فانت حَق با 
۷ یعرف ستة نع مي کسانر له 
۸ یعرفها سة ثم هي کساثر ماه 


۳۹ 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۵۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۵۶ 


7 


ال (علی بن جعف) ولج یب الط تام و و واه کیف 
شتع قال یعرفها سفن عیفر صاحها عفظها في عرض ماله خی ی يجي طالبهَ 
#9 و ان مات وی بها فان آصابها شي: فهو ضامن. 


در این روایت بعد از تعریف سنه می‌فرماید: مال را کنار مال‌های خودت نگهداری کن 
عرض ماله را به صورت يَجُري عَها ما يَجري علی مالک تفسیر کرده‌اند در اینجا نیز مراد از 
دسته سوم: 

روایاتی که در فرض مذکور گزینه تصدق را بعد از عدم دستیابی به مالک مطرح می‌کنند: 
روایت حسین بن کثیر (ضعیف السند) و روایت علی بن جعفر " عبهدام که در سوال فرض 
تصدق بعد از پیدا نشدن مالک طرح شده است. 

البته در روایت دوم دلالتی بر تقریر امام نسبت به تصدق بعد از یکسال تعریف وجود 
ندارد؛ چون جواب امام در هر دو فرض صحت و عدم صحت فعل پابنده درست خواهد 
بود؛ پس در این دسته چیزی که قابل معارضه با دسته اول روایات باشد وجود نخواهد 
داشت. 

جمع روایات: 

حاصل بحث این شد که سه دسته روایت در مورد تکلیف مال بعد از تعریف یک 
سال و پیدا نشدن مالک وجود دارد؛ دسته اول دلالت دارد که بعد از این مرحله. مال 
برای خود پابنده است؛ دسته دوم حکم به وجوب حفظ آن دارد و دسته سوم راه 
اول است؛ لذا بعد از اعلان و پیدا نشدن صاحب آن» مال برای یابنده محسوب می‌شود 
و این حکم چنان بین فقها مسلم بوده که بحث‌های فرعی در کنار آن صورت گرفته 
است؛ مثل اینکه آیا وجوب تعریف به جهت مالک شدن است که اگر کسی قصد 
مالک شدن را نداشته باشد می‌تواند مال را تعریف نکند" که در یک طرف مرحوم شیخ 
۱ عولا فا ام یجن صاحله من لتق ها 

۲. و بالاشتاد عن ی بن جغفر عن آحبه ال و امه نجل ُصیب له یعرف هصق ها قأتي صاحبی ما 
عال اي تس با و لقن لاجر هل یه آن یر علی صاحبها و قیمتها قال هو ضامن لها و لاجر له الا آن یزضی صاحبها یلها 


و لاجر له. 
۳ فاذا ثبت هذا و وجد لقطة نظرت. فان آراد حفظها علی صاحبها لا یلزمه آن یعرف لأن التعریف نما یکون 


طوسی قرار دارد که ادعا دارد تنها اگر قصد تملیک دارد باید تعریف کند و در طرف 
دیگر اکثر" قرار دارند. 

البته مالک شدن شخص یابنده به آن معنا نیست که اگر روزی مالکش پیدا شد حقی 
نداشته باشد؛ بلکه در روایات آمده است که مالک همیشه مستحق مالش است؛ لذا امر به 
وصیت نسبت به این مال" نیز به همین دلیل است که اگر روزی بعد از مرگ یابنده مالک 
اصلی پیدا شد. به حق خود برسد؛ زیرا به هر حال در صورت پیدا شدن مالک اصلی. یابنده 
ضامن خواهد بود. 

نکته: با این بیان روشن شد که اصلا حجتی بر وجوب صدقه بعد از تعریف سنه وجود 
ندارد؛ لذا بحث تخیر" بین تملیک و صدقه را نمی‌توان مطرح کرد؛ چه رسد به تخییر بین 
سه امر که مرحوم علامه در تذکره * طرح فرموده‌اند جدای از اينکه حتی اگر روایت صدقه 
نیز حجت بود بین تملیک و عدم تملیک مخیر بودن معنایی ندارد. مگر اینکه بحث قصد 
تملیک را طرح کنیم که شخص مخیر باشد بین قصد تملیک و صدقه دادن؛ ولی در هر دو 
صورت شخحص ضامن مالک خواهد بود. 

البته روایاتی در فقه وجود دارد که امر به صدقه می‌کنند؛ ولی مورد آن با بحث ما فرق 
دارد و گروهی از این روایات مربوط به جایی است که صاحب مال مشخص بوده؛ ولی 
فعلا دنبال مالش نیامده؛ مثل امانتی که سپرده شده و صاحبش نیامده" یا همسفرانی که 


لیتملک فأما ذا آراد آن یتملک فیلزمه آن یعرف سنة بالاجماع. فان عرفها سنة متوالية فانهآتی بما علیه لأن التعریف 
ٍنما یکون للتملک (المبسوط في فقه الامامية. ج ۳. ص ۳۲۲) و بسیاری از فقها این کلام شیخ را به عنوان فرع 
بحث تملیک مورد بررسی قرار داده‌اند؛ از جمله مرحوم علامه در مختلف الشيعةء ج 1» ص ۸۷ 

۱ وا دلما رو تخرها من خبانی تداع معضی فلع قرف نی و وب اشمرببت ین صرزنی به ننک بعدهو 
عدمها و هو آقوی وفاقا لأکثر أصحابنا لذلک. (ریاض المسائل (ط-لقدیمة» ج ۲ ص ۳۲۹) 

۲ ها فعرفها سفن با ال و لاف عزس تاک تري مات ری عل تالک عتی بي ‏ لها طالبٍ فان لم یج 
ها طالب فص بهافي وصیّنک. 

و ما رنه که مرحوم علامه چنین تخییری را قائل شده‌اند: و الصحیح الحق الیقین |جماع أصحابناعلی اه بعد السنة 
یکون کسبیل ماله, آو یتصّق بها بشرط الضمان. (مختلف الشيعة في أحکام الشریعةء ج 7» ص ۸۷) 

۶ تذکرة الفقهاء (ط -لقدیمة» ص ۲۵۸. 

۵ در الكافي (ط - الاسلامیة) ج ۵ ص ۳۰۹و من لا بحضره الفقیه ج ۳ ص ۲۹۹ به دو سند مختلف آمده 
است: 

آبي عناق یه دم قال هن وج من ایند رل من الضوص دراهع عقاو الق شم هل رد 
له قال لا یز یه فان آَمکته آنْ یرد غلی صاحبه فعل و الا کان في یده بمنزلة القطة یصینها فیعرفها ولا فان اب 
صاحَهَا را علّه و الا تصدق بها فان جا 2 صاحها بغد لک خیرَه نار الم فا اختار لاجر له لاجر و ان 
اختاز ارم غرم له و کان الأجُْ لد 


تما 


۹ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱5۷ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۵۸ 


وسایل رفیقشان پیش آنها مانده و صاحبش نیامده است." در کافی شریف این روایت 
آفلاه اسر 

و گروهی نیز مربوط به لقطه در حرّم است که حکمش تفاوت دارد که حتی مرحوم 
صاحب وسایل. بابی را به این نوع لقطه اختصاص داده است.۲ 

البته اصل اینکه شخص می‌تواند برای صاحبش صدقه دهد درست است به دلیل اينکه 
عموم استحباب تصدق در این مورد نیز خواهد آمد؛ زیرا بعد از اينکه مال برای یابنده شد 
جواز تصدق محرز است و این نیز از ضمان یابنده به مال در صورت پیدا شدن مالک 


جلوگیری نمی‌کند. 


و ۰ 

توص همه تس لمیر قفت ق و ترا ترآ 
بقي مغ علدنا فم تن به ال ققالتخملونه خی تلْحَوهع بالق ققال وئس فلت له لنث غرفيم و 9 نذري 
کیف تسأل عنهم قال فقال بغه و آغط مت آضحابک قال فقلث جعلت فناک َُل لَلاية قالفقال نعَمْ, (من لا بحضره 
لفقیه. ج ۳ ص ۲۹۸) 

۲ پاب ۲۸ باب آخکاملقطة ارم وسائل الشیعةء ج ۰۱۳ ص "۳1 


۱. قرآن کریم. 

۲. رشاد الاذمان الی آحکام الایمان. حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, علامه. حلی ۲ جلد دفتر 
انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران. چاپ اول» ۱۶۱۰ ق. 

۳ تذکرة الفقهاء (ط - الحدینة). حسن بن یوسف بن مطهر اسدی. علامه, حلی. ۱۶ جلد. موسسه ال 
البیت علهم اسلا قم - ایران چاپ اول» ۱۶۱۶ ۰ ق. 

۶ تهذیب الاحکام محمد بن حسن ابوجعف طوسی, ۱۰ جلد. دارالکتب الاسلامية تهران - ایران؛ 
چاپ چهارم. ۰۱۶۰۷ ق. 

۵ جامع المقاصد في شرح القواعد. علی بن حسین, محقق انی. کرکی» عاملی. ۱۳ جلد. موسسه آل 
ابیت علهم سب قم - ایران: چاپ دوم ۰۱۶۱۶ ق. 

1 الحدائق الناضرة في احکام العترة الطاهرة یوسف بن احمد بن ابراهیم ال عصفور بحرانی» ۲۵ جلد. 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم» قم - ایران» چاپ اول. ۱۶۰۵ ۰ ق. 

۷ الخلاف محمد بن حسن, ابوجعفر طوسی, " جلد. دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین 
حوزه علمیه قم قم - ایران. چاپ اول» ۱۶۰۷ ۰ ق. 

۸ الدروس الشرعية فی فقه الامامی محمد بن مکیء شهید اول. عاملی. ۳ جلد. دفتر انتشارات اسلامی 
وابسته به جامعه سین هل هاگن ان > آ یراق چاپ دوم. ۰۱۶۱۷ ق. 

٩‏ ذخيرة المعاد فيي شرح الارشاده محمدباقر بن محمد مومن محقق, سبزواری. ۲ جلد موسسه آل 
البیت علهم اسلا قم - ایران چاپ اول» ۱۲۶۷ » ق. 

۰ روضة المتقین في شرح من لا بحضره الفقیه» محمد تقی. اصفهانی. مجلسی اول. ۱۳ جلد. مژسسه 
فرهنگی اسلامی کوشان‌پو قم - ایران: چاپ دوم ۱۶۰3 ۰ ق. 

۱. ریاض المسائل (ط - القدیمة)» سیدعلی بن محمد طباطبایی حاثری, ۲ جلد. موسسه آل البیت علیم 
اسب قم - ایران چاپ اول ه ق. 

۲. السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی. محمدبن منصوربن احمد. ابن ادریس حلیء ۳ جلد. دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ دوم ۱۶۱۰ ۰ ق. 

۳ شرائع الاسلام في مسائل الحلال و الحرام جعفر بن حسن, نجم الدین, محقق. حلی, ۶ جلده 
موسسه اسماعیلیان قم - ایران, چاپ دوم ۱۶۰۸ ۰ ق. 

۶ غنائم الایّام في مسائل الحلال و الحرام. ابوالقاسم بن محمد حسن میرزای قَمّی؛ گیلانی: " جلد. 
انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم قم - ایران» چاپ اول» ۰۱۶۱۷ ق. 

۵. قواعد الاحکام في معرفة الحلال و الحرام. حسن بن یوسف بن مطهر اسدی. علامه حلی؛ ۲ جلد. 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم» قم - ایران» چاپ اول. ۱۶۱۳ ۰ ق. 

7. الکافی (ط - الاسلامیة)؛ محمدبن یعقوب ابوجعفر کلینی» ۸ جلد. دارالکتب الاسلامية تهران - 
ایرانه چاپ چهارب ۱۸۰۷ ۰ ق. 

۷. کشف الغطاء عن مبهمات الشريعة الغراء (ط - الحدیثة» جعفر بن خضر مالکی. کاشف الغطاء 
نجفی. ۶ جلد. انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم قم - ایران: چاپ اول» ۱۶۲۲ ه ق. 

۸. کفاية الاحکام محمدباقر بن محمد ممن محقق سبزواری, ۲ جلد. دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران. چاپ اول ۱۶۲۳ ۰ ق. 

4. اللمعة الدمشقية في فقه الامامية. محمد بن مکی شهید اول» عاملی. در یک جلد. دار التراث - الدار 


تما 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۵۹ 


تیا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۶۰ 


لاسلامية بیروت - لبنان» چاپ اول» ۱۶۱۰ ق. 

۰ المبسوط في فقه الاماميةء محمد بن حسن؛ ابوجعفر, طوسی. ۸ جلد المکتبة المرتضوية لاحیاءالاثار 
لجعفرية. تهران - ایران چاپ سوم. ۰۱۳۸۷ ق. 

۱ مجمع الفائدة و البرهان في شرح ارشاد الاذهان, احمدبن محمد. اردبیلی. ۱۶ جلد. دفتر انتشارات 
سلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران. چاپ اول ۱۶۰۳ ق. 

۲ مختلف الشيعة في حکام الشريعة حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, علامه حلی» ٩‏ جلد. دفتر 
نتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ دوم ۰۱۶۱۳ ق. 

۳ مسالک الافهام ٍلی تنقیح شرائع الاسلام زین الدین بن علی» شهید ثانی؛ عاملی؛ ۱۵ جلد مسسة 
لمعارف الاسلامية قم - ایران چاپ اول» ۱۶۱۳ ق. 

۶ مستند الشيعة في احکام الشريعةء مولی احمد بن محمد مهدی, نراقی. ۱۹ جلد. مزسسه آل البیت 


علهم اسلامه قم - ایران. چاپ اول» ۵ ق. 

۵ مفتاح الکرامة في شرح قواعد العلامة (ط - القدیمة)؛ سیدجواد بن محمد حسینی عاملی, ۱۱ جلده 
دار |احیاء التراث العربی» بیروت - لبنان. چاپ اول ه ق. 

۳ المقنع (للشیخ الصدوق)؛ محمدین علی‌بن بابویه قمُی. صدوق مومسه امام هادی عله لساب قم - 

۷ ملاذ الاخیار في فهم تهذیب الأخبان محمدباقر بن محمد تقی, مجلسی دوم اصفهانی» ۱٩‏ جلد, 
انتشارات کتابخانه آية اه مرعشی نجفی رح انه قم - ایران چاپ اول ۱۶۰3 ۰ ق. 

۸ من لا بحضره الفقیه» محمّد بن علی بن بابویه قمّی. صدوق, ۶ جلد دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ دوم ۰۱۶۱۳ ق. 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران. چاپ اول» ۱۶۰۱ ق. 
انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ اول, ۱۶۰۷ ق. 

۱ وسائل الشیعةء محمد بن حسن. حرّ عاملی» ۳۰ جلد. مسسه آل البیت علهم اسلاب قم - ایران. چاپ 
اول ۱۶۰۹ ه ق. 


تاریخ دریافت: ۱۵ اردیبهشت ٩۳‏ تاریخ تأٌیید: ۲۰ مرداد ٩۳‏ 


جکیده 
داشته باشد. وفای به آن واجب است و اگر وعدهُ صرف و بحت باشد. وفای به آن واجب 


نیست زیرا سر وجوب وفای به شرط. از دیدگاه عقلا و شرع التزام استتا: 


واژگان کلیدی 

شرطء شرط ابتدایی. شرط ضمن عقد 

مقدمه 

یکی از امور رایج میان عرف و عقلاء قول و قرارهایی است که انسان‌ها نسبت به 
دیگران به آن متعهد می‌شوند. خلف وعده. عدم پای‌بندی به تعهدات متقابل يا ضمن 
عقد. از نظر اخلاق و عرف» نکوهیده و ناپسند است؛ نظر مشهور فقیهان آن است که 
پر «شرط ضمن عقد» آثار مشخص مانند وجوب تکلیفی وفا به شرط و الزام و اجبار 
مشروط علیه به وسیله حاکم شرع و امثال اين آثار مترتب است؛ لکن باید بررسی شود 
آیا بر شرط ابتدایی بحت یا شرط متقایل که ضمن عقد نیست. نیز آثار فوق مترّب است 
یا اینکه حکم لزوم وفای به وعد صرفا حکمی اخلاقی است؟ پژوهشی که پیش رو دارید 


* پژوهشگر درس خارج 


تیا 


سال سوم - پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


۳۹ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۶۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۶۳ 


به سوال فوق پاسخ داده است. 


فصل یکم: معنای «شرط» 
الف- «شرط» گاهی به چیزی گفته می‌شود که با انتفای آن. مشروط نیز منتفی است؛! 
مثلا «حرارت» شرط وجود «آتش» است. این معنا میان فلاسفه و متکلمان رایج است که 
البته به امور اعتباری نیز کشانده شده است؛ مثلا «طهارت از حدث» شرط صحت انماز» 
شمرده شده است؛ یعنی اگر کسی نماز بدون وضو يا غسل بخواند. گویی نماز در عالم 
واقع محقّق نشده است. این معنا از شرط به توضیح نیاز ندارد و بین مردم رایج است؛ 
لغویون نیز کمتر به توضیح آن پرداخته‌اند. 
«نشوان بن سعید حمیری» (لغوی قرن ششم. متوفی ۵۷۳ ق) این معنا را از کلامیون نقل 
می‌کند: 

حقیقته في عرف المتکلمین: ما لولاه لما َمْ المشروط." 


اگرچه «راغب اصفهانی» در بیان معنای کلمات اجتهادی برخورد می‌کند. اما در اینجا 
دخالتی نمی کند؛ وی می‌نویسد: 


ب- به معنای ملتزم و متعهد شدن به کار يا چیزی در ضمن التزام و تعهدی دیگر." این 
معنا بیشتر بین فقها رایج است. 
«خلیل بن احمد» در کتاب العین می‌نگارد: 
الشَرّط: معروف في البیم.* 


«صاحب‌بن عبّاد» نیز هم‌نظر با خلیل است: 
الشرّط في البیْم: مَعْروف»" 


۱ ما یلزم من عدمه العدم. اين معنا مورد تصریح لغویون است. نظر«راغب اصفهانی»و «نشوان بن سعید» در متن آورده 
شنل, 

۳1 شمس العلوم و دواء کلام العرب من الکلوم ج 1 ۳۶۱۲. 

۳ مفردات آلفاظ القرآن» ص 1۵۰. 

ط «لتزام فی ضمن التزام اخرا. 

۳0 کتاب العین» ج 1 ص۲۳۶ 

7. المحیط في اللغة ج ۷ ص .۲٩۱‏ 


البته بیع در کلام ایشان به عنوان نماینده سایر عقود و التزام‌های دیگر آمده است و از آن 
باید الغای خصوصیت کرد. 
کلام فیروزآبادی در «القاموس المحیط» را از زبیدی -که شارح قاموس است- نقل 
لوط رم السيء و اتمه في لیم و نحوه.! 


ابن‌منظور در «لسان العرب» می‌نویسد: 


سْرط: لام الشيء و التزامه في البیع و نحوه." 


در کتب اهل سنت» حدیث «نما الشرط فی الربائب»" از ابن‌عباس موجود است؛ این 
کتب حتی کتب غریب الحدیث مانند «النهایة» ابن‌اثیر - که در مقام بیان معانی حدیث 
فشک امسفه ققظ اویاتی6 را عم کرفوان "که ایو ذال بر روف و رتش وف سای 
«شرط» میان عرب است؛ همان‌طور که لغویون به آن تصریح کرده‌اند. 

معامله نیست؛ چرا که تعلیق اصل عقد مبطل عقد و به تبع آن مبطل شرط است. آنچه در 
اشتراط است تعلیق التزام به عقد است و مشروط له خود را در صورت برآورده شدن شرط 
ملتزم به وفای به عقد می‌داند. 


فصل دوم: اقوال 
در مسئله اقوال متفاوتی وجود دارد: 
قول یکم: شرط ابتدایی از نظر فقهی شرط است. (قول به اعمٌ) 
قول دوم: شرط ابتدایی از نظر فقه. شرط محسوب نمی‌شود و فقط شرط در ضمن عقد 
دازا اقا ققهی قرط ات (قرن ید ای | 


۱ تاج العروس من جواهر القاموس: ج ۰ ص ۳۰۵. 

۲ لسان العرب. ج۷ ص ۳۲۹. 

۳ النهاية في غریب الحدیث و الأثره ج ۲ ص ۱۸۰؛ تاج العروس من جواهر القاموس ج ۰۲ ص لسان العرب» ج 
5 ص 1۰۵. 

۶ چنین معنا کرده‌اند: «یرید بنات الژوجات من غیر آزواجهن الذین معهن» جمع «ربیبه» به معنای دختر زن از شوهر 
سابق, 

۵ آیت‌الّه شبیری زنجانی ادعای شهرت بر عدم وجوب وفا نسبت به شرط ابتدایی می‌کند؛ لکن فتوای ایشان در این 
فرع فقهی خلاف نظر مشهور است.(کتاب نکاح, ج۲۲» ص ۷۱54 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۶۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۶۳ 


قول سوم: این بحث وابسته به این است که وجود معنای جامع میان دو معنای مذکور 
برای شرط را بپذيريم پا خیر. اگر جامع را متصور بدانیم. شرط ابتدایی شرط نیست و اگر 
جامع قابل تصور نباشد. شرط ابتدایی شرط است. 

برخی فقیهان مانند محّق طباطبایی یزدی" و آیت‌اله سیدعبدالاعلی سبزواری" و محدّث 
بحرانی" قائل به اعمّیت شرط نسبت به شرط ابتدایی و ضمن عقد هستند. برخی مانند 
محقق خراسانی " محقق اصفهانی»" حضرت امام خمینی" و محقق خویی" قائل به اختصاص 
(شرط)» به شرط ضمن عقد هستند. 

نکته: از فرموده‌های مرحوم شیخ‌انصاری نظر واحدی به‌دست نمی‌آید. ایشان در دو 
موضع از مکاسب (ابتدای بحث «بیع» و بحث «خیار») حکم به اعمّیت می‌کند؛* اما در ابتدای 
بحث «شروط» تصریح به اختصاص می‌کند. 

ایشان سخن پیامبر اعظم سلی اه عیه ر آه (المومنون عند شروطهم) را از ادله لزوم (بیع) 
برمی‌شمارد. وی در صورتی این حدیث نبوی را دال بر لزوم بیع می‌داند که شرط را 
به معنای مطلق الزام و التزام در نظر بگیریم؛ به عبارت دیگره شرط ابتدایی را «شرط» 
قلمداد کنیم؛ زیرا بیع نیز الزام و التزام متبایعان است که خود این الزام و التزام» در ضمن 
عقد دیگری نیست. ایشان مطلب را به صورت «بناء؛ مطرح می‌کند؛ یعنی وی این مبنا 
را قبول ندارد؛ زیرا از مبنای فوق با «لکن» استدراک می‌کند و می‌فرماید: بعید نیست که 


۱. محقق اصفهانی از این دسته است. 

۲ حاشية المکاسب (للمحقق الیزدی) ج ۳ ص۳۷۷ 

۳. مهذب الاحکام؛ ج ۰۱۷ ص ۲۱۵. 

الحدائق الناضرة فی حکام العترة الطاهرة ج ۲۰ ص ۷۳. 

۵. حاشية المکاسب (للمحقق الخراسانی» ص ۲۳۵. 

1 حاشية کتاب المکاسب (للمحّق الأصفهاني»؛ ج ۵ ص۱۰۶. لازم به ذکر است که ایشان دلیل هر دو طرف 
دعوا برای اثبات اعمیت و احتصاص را ناکافی می‌داند و حل نزاع را متوقف بر این بحث می‌داند که آیا میان دو 
معنای مذکور برای شرط. جامع می‌توان در نظر گرفت يا خیر. اگر قائل به وجود جامع شدید قول به اخصاص 
را باید بپذیرید و اگر قائل به وجود جامع نشدید قول به اعم مقبول است؛ لکن ظاهر کلمات ایشان پذیرش 
جامع است.در ادامه بحث کلام ایشان خواهد آمد. 

۷ کتاب البیع (للامام الخمینی)» ج ۰۱ ص۱۳۱. 

۸ مصباح الفقاهة» ج۲ ص ۱۶۲ و ۱۹۰. 

٩‏ ایشان در اول مباحث ابیع) یکی از ادله لزوم بیع را روایت نبوی صلی اه علیه و آله و سلم (الموّمنون عند شروطهم) می‌داند؛ 
به دلیل اينکه معنای شرط صرف التزام است فان الشرط لغة مطلق الالتزام. (کتاب المکاسب. ج۳ ص۵) در همین 
کتاب در اوایل مباحث خیارات (کتاب المکاسب. ج ۰1 ص ۱۱) به صراحت می‌نویسد: «شرط» بر الزام و التزام ابتدایی 
صدق می‌کند.در هوامش بعد عبارت ایشان خواهد امد. 


بر التزامات ابتدائیه نیز «شرط» صدق نکند؛ به دلیل تبادر عرفی بر استعمال شرط در غیر 
موارد الزام و التزام ابتدایی؛ حتی در مواردی که ظاهرا استعمال لفظ «شرط» به وسیله ائمه 
سخن امام زین‌العابدین عب دم در دعای توبه: «و لک یا رب شرطي آن لا آعود في مکرومک 
و عهدي آن آهجر جمیع معاصیک) ۱ و امام جعفر صادق عیه نسم در ابتدای دعای ندبه: «بعد آن 
شرطت علیهم الزهد في درجات هذه الدنیا»." 

ایشان در ادامه کلام خود. صریحا می‌فرماید: معنای «شرط» اخحتصاص به شروط ضمن 
عقد دارد و اعمٌ از شرط مذکور و شرط ابتدایی نیست. وی کلام فیروزآبادی در «الْقاموس 
المحیط» را مساعد نظر خود می‌داند" و نیز در بحث خیار مجلس ادعای اجماع بر عدم لزوم 
مانند حاج آقا رضا همدانی شده است. ایشان کلام مرحوم شیخ در بحث خیار شرط را 
متهافت با کلام دیگر وی در ابتدای بحث معاطات می‌داند؛" البته اگر محقق همدانی برای 
اثبات تهافت. به کلام مفصّل و مبسوط مرحوم شیخ در بحث شروط -که فوقا آن را 
آوردیم- استناد می‌کرد بهتر بود. 


۱. الصحيفة السجادية. ص ۱۶۲.فراز «و ضمانی آن لاآرجع فی منمومک» بعد از «مکروهک» از قلم مرحوم شیخ ساقط 
شده است. 

۲ جمال الأسبوع ص ۵۵۳. 

۳ «قوله صلی اه علیه و آله و سلم: «الموّمنون عند شروطهم» و قد استدل به علی اللزوم غیر واحد منهم المحقق الاردبيلي قَدّس 
سره بناءٌ علی آن الشرط مطلق الالزام و الالتزام و لو ابتداء من غیر ربط بعقد آخر فان العقد علی هذا شرطء فیجب 
الوقوف عنده و یحرم التعّي عنه. فیدل علی اللزوم بالتقریب المتقدم في «أَْفو بالْْود». 

لکن لا یبعد منم صدق الشرط في الالتزامات الابتدائیّة» بل المتبادر عرفا هو الالزام التابع» کما بشهد به موارد استعمال 
هذا اللفظ حتّی في مثل قوله عه اسلام في دعاء التوبة: «و لک یا رب شرطي آن لا آعود في مکروهک. و عهدي آن آهجر 
جمیع معاصیک» و قوله عیه اسلام في أرّل دعاء الندبة: «بعد آن شرطت علیهم الزهد في درجات هذه الدنیا؛ کما لا یخفی علی 
من تأملها. 

مع آنْ کلام بعض هل اللغة یساعد علی ما ادّعینا من الاختصاص. ففي القاموس: الشرط الزام الشيء و التزامه في البیع 
و نحوه). (کتاب المکاسب ج ۵ ص ۲۱) 

الرواية محمولهة بقرينة الاجماع علی عدم لزوم الشروط الابتدائيّة علی صورة وقوع الاشتراط في ضمن عقد لازم. آو 
المصالحة علی اسقاط الخیار المتحقق سببه بالمکاتبة بذلک المال. منظور از روایت؛ روایت مالک بن عطیّه است. (کتاب 
المکاسب ج ۵ ص۵۲) 

۵ قوله دس سره: «لکن لا یبعد منع صدق الشرط في الالتزامات الابتدائيّة.» اقول: هذا مخالف لما ذکره قّس سره في 
مبحث المعاطاة. من أنْ الشرط لغة مطلق الالتزام, فراجع. (حاشية کتاب المکاسب (للهمداني) ص‌4۵۸) 


تیا 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۶۵ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۶۶ 


فصل سوم: ادله 

گفتار یکم: ادله قول به اعم 

یکم: تبادر 

آنچه متبادر به ذهن است عرفا معنای اعم است. یکی از کسانی که به تبادر برای اثبات 
اعمٌ تمسک کرده مرحوم سید یزدی است.! جالب آنکه طرف مقابل نیز برای اثبات مدّعای 
خویش به تبادر متمسک می‌شود (در ادامه بحث عبارت ایشان خواهد آمد). 

دوم: استعمالات کثیر کلمه «شرط» در شرط ابتدایی به طوری که حمل همه این موارد بر 
مجاز بعید است. 

مرحوم شیخ انصاری در قسمت ابتدایی بحث «شروطه از کتاب المکاسب" معنایی را 
که از «القاموس المحیط» و دیگر کتب لغت نقل کردیم بیان می‌کند و می‌فرماید: طبق این 
معنای لغوی از شرط استعمال «شرط» در شرط ابتدایی باید مجاز يا غلط شمرده شود؛ در 
حالی که هر دو فرض ناصواب است؛ اما اینکه استعمال لفظ «شرط» در شروط و التزامات 
ابتدایی صحیح است. به دلیل وقوع و استعمال آن در روایات بسیار است. وقتی به موارد 
استعمال «شرط» در متون اولیه حدیثی می‌نگریم» به شرط ابتدایی «شرط» گفته شده است. 
بعض موارد استعمال شرط در معنای اعم در روایات در کلام مرحوم شیخ " آمده و برخحی 
نیز در سخن مرحوم سید" و بعض دیگر در بیان محذث بحرانی* که در اين نوشتار سعی 
شده است اکثر موارد استعمال آورده شود. 


۱ «الحقَ آن لشرط بمعنی مطلق الالزام و الالتزام فیشمل السروط البدوية و یدل علیه مضافا الی الّبادر. الخ». (حاشية 
المکاسب ج ۲ ص؛) 

۲ «و في القاموس: «آنه الزام الشيء و التزامه في البیع و غیره» و ظاهره کون استعماله في الالزام الابتدائي مجازا 
و غیر صحیح. لکن لا (شکال في صحخته لوقوعه في الاخبار کثیراء مثل: قوله صلی اه علیه و آله و سلم في حكاية بیع 
بریرة: ان «قضاء اه أَحق» و شرطه آوثق و الولاء لمن آعتقو قول آمیر الممنین صلوات انه علیه في الرد علی مشترط عدم 
التروج بامر أَ آحری في النکاح: ان «شرط اه قبل شرطکم»و قوله: «ما الشرط في الحیوان؟ قال: ثلاثة یام للمشتري. قلت: 
و في غیره؟ قال: هما بالخیار حتی یفترقا» و قد طلق علی النذر آو العهد آو الوعد في بعض آخبار الشرط في النکاح. 
و قد اعترف في الحداتق: بأنْ اطلاق الشرط علی البیع کثیرٌ في الأخبارو ما دعوی کونه مجازاء فیدفعها مضافا (لی 
أَولویّة الاشتراک المعنوي و اٍلی آن المتبادر من قوله: «شرّط علی نفسه کذا» لیس الا مجرّد الالزام استدلال الامام 
علیه السلام بالنبوي: «المومنون عند شروطهم) فیما تقلم من الخبر الذي آطلق فیه الشرط علی النذر آو العهد.و مع ذلک 
فلا حجّة فیما في القاموس مع تفرّده به, و لعله لم یلتفت |لی الاستعمالات التي ذکرناهاه و الا لذکرها و لو بعنوان 
یشعر بمجازیتها». (کتاب المکاسب. ج ۰1 ص ۱۱) 

۳. کتاب المکاسب ج 1» ص ۱۱. 

۶ حاشیه المکاسب. ج ۲ ص. 

۵. الحدائثق الناضرة في احکام العترة الطاهرق ج ۲۰ ص ۷۳ 


مانند سخن امام عیه دم در دعای توبه: «و لک یا رب شرطي آن لا آعود في مکروهک و عهدي 
آهجر جمیع معاصیک»" و کلام دیگر امام عیه سیم در اول دعای ندبه: (بعد آن شرطت علیهم 
الزهد في درجات هذه الدنیا)." 
به عنوان مثال به التزام الهی در جهاد" و همچنین در میراث: 
عَن ی عَّد اه سم في رل کات ملک وا شُترط علیه آَنْمیرَائه له فرفع ذلک 
ی لت سم فطل وله و قال شوط اه قبل شزطک ! 


و نیز در همین باب آنچه در مورد بریره اتفاق افتاد. عايشه کنیزی به نام بریره را از 
صاحبانش خرید و آنها بر عايشه شرط کردند که بعدها اگر کنیز را آزاد کردی و کنیز 
درگذشت. ارثی که به سبب ولاء عتق به تو می‌رسد برای ما باشد؛ خبر به پیامبر صلی اه عله ر 
آهرسید و ایشان فرمود: اينکه حکم شارع به ثبوت میراث از طریق ولاء عتق کرده است با 
شرط ضمن عقد بر خلاف آن رفع نمی‌شود. پیامبر فرمود: (..قضاء اه أحق و شرطه وق و 
الولاء لمن عتق.)* 

و نیز نکاح: 
مره و شرط لها بن روج 


عم 


عَله ار و هجرهاآو اد یه ری فيي الق فقضی في ذلک أن شط اه قبل 


۳۳ 


محمد پن قیس عَ آبي جَفقر یادم في جل رح 


و نیز روایت تفسیر عیاشی از ابن مسلم که تعبیر «شْط الّه بل شزطکم» در آن دیده 


0 ۷ 
می‌سود. 


الضیضرقه اسیخادیف دهاش ۳۱ 

۲. اقبال الاعمال, ص ۲۹۵. 

۳« ناکم ما شرط له روج علی هل اْجهاد: الکافی, ج۵. ص۱۹) 

۶ تهذیب الاحکام. ج ص ۲۷. ۱ 

۵ نقل شیخ انصاری بر اساس نقل شیخ طوسی در المبسوط فی فقه الامامية (ج1. ص ۷۰ و علامه حلی در تذكرة 
الفقهاء (ج ۰۱۰ ص ی ۲۷۱) است که یشان نیز این حدیث را از مصادر عامه مانند صحیح مسلم نقل کرده‌د؛ بت اصل این 
جریان در کتب حدیث شیعه (عْ آبيعَّد له هس قال قالث عَانشة سول اه صی ضعیهو هن هل بر اشترَطوا وا 
ال سول اه صل ‏ عه و هللا لمع الکافی, ج 1 ص‌۱۹۸) نیز آمده است؛ لکن نقل عامه مفصّل‌تر است؛ اما چون 
قضیه بریره میان شیعه و سنی معروف بوده و مورد اختلاف نیست. به نقل عامه می‌توان اعتماد کرد. 

1 0 ح ۷ ص ۳۷۰. 

۲ ای في تفسیره عن ابّن ۴۳ آبي جر میهد قالقضی آمیژ لْومنیْ مب سدم في موجه رَجل و 
شرط عیها و علیآهلها رن روج یه ار از مجرها و نی علیها ری فطل فقال مَط لته قبل شرطکم ان شاء وی 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۶۷ 


تیا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۶۸ 


همچنین در باب خیار سخن امام صادق عیء دام که فرمود: «في حون کله شرط 5 ثلائة 
للمشتري»! 
به خیار حیوان و مجلس. «شرط» گفته شده است: 
عنْ آبي ند له .سم الق له ما الط في الحیوان فقال تلا 


۳ 


اي 
قلث ما اسر في غیر الحیوان قالالبنعان بالخیار ما لم یترقا فا افترّقا فلا خیار 
بعد الرْضا منهما." 


و نیز از مسقطات خیار حیوان در بیع جاریه تقبیل و جماع است که امام از خیار تعبیر به 
یلو ام َو نظر منها ای ما یرم علی غیرهه فد انقضی الشرّط و لزمثه." 


در باب بیع «شرط) بر بیع اطلاق شده است؛ مانند روایت عمار بن موسی ساباطی: 
عَنْ آبي عَبد اه یسم قال: بت سول له سیر اه رجلا من آضخابه والیا ال 
شنک یلق في هل مک اش ماع بقیض وعن قطن في نع 
و عَنْ رح ما لم یضمن؛" 


به قر تور اس سایسان بخ صالح از امام جعفر صادق که فرمود: 
هی سول الّه سیر تمعن سلف و بیع ون ین في بیع و عَنْ بیع ما لیس عندک 
غرع ابش 


شعتاش «شرطین في بیع دو بیع در یک بیع انجام دادن است. 
و همچنین روایت: ۱ 
بُن خالد قال ستل و ند له سم عن عن رجل یلم في وصیف آسنان 
توت و آزن مقلوم یی وق شطه قال ا ان ی طیبة نفس ملک و ملد 


بشرطه ون شاء سک فان و تکحعا و نمی عا و هجرها انآ بسبیل لک قال ات نار في تاه فانکشوا ما 
طاب لک من الْساء نی و فلا و رباع و قالأحلٌ تکم ما ملکث آیمانکغ و قال و اللاتي تَخافون نویه (وسائل 
الشيعة» ج ۲۱ ص ۲۷۷) 

۱. من لا یحضره الفقیه ج ۳ ص ۲۰۱. 

۲. الاستبصان ج ۳ ص ۷۲. 

۳ قرب الاسناده ص ۱7۷. 

تهذیب الأحکام. ج ۷ ص ۲۳۱. 

۵ همان. ص ۲۳۰. 


نس جعفر عیه اسدم قال قال آمیز لمومنین علیه السلام من اشتری 


نو 
5 
۱ 
ط 


«<< 9 


در این دو روایت شرط به معنای «مبیع) است؛ همان‌طور که بیع به معنای مبیع به کار 

می‌رود؛ بنابراین شرط بر بیع اطلاق شده است. 

و نیز روایت باب اجاره که در آن به اجاره «شرط» گفته شده است. 
محَ بنْ یی قَال کب محَمَ بنْ لسن ای آبي مد سد یل سأر 
جیرا یغمل له بناء آو عَرَه و جعل تخطیه طعامً و قطن و غیر ذلک ثم تفر لطعام و 
قطن من سفره اي کان َغط نی انآ اسب له بسفر ع اد ز 
بسفر یوم اعد تسب له بسفر یوم شارطه یه شا اه و اب 
سفي ال حل علّی ال قیغطي به طعامعد محله ول قاط قیفر 
فوقع عی‌سم له سر یوم أَغطاه لام" 


مردی اجیر گرفته : برای ساخت‌وساز و امثال آن. با او در عقد اجاره قرار داد کرده که 
م۳ 
اجرت را از اجناس مشخص مانند گندم و پنبه و. .. بدهد و مدتی د نیز اجرت را از اجناس ۳ 
مذکور می‌داد؛ اما بعد از مدتی قیمت جنسی که به عنوان اجحرت داده می‌شد. تغییر کرد. 


آیا اجرت به نرخ روز قرارداد محاسبه شود یا به نرخ امروز که روز حساب و کتاب 


3 
است؟ حضرت می‌نویسد: به نرخ روز قرارداد اجاره. محدت بحراد نی استظهار می کند که ط 
(یوم شارطه» به معنای (یوم آجره» است؛ یعنی امام عسکری عله الم اجاره را «شرط» نامیده 3 
است؛ یعنی اگرچه عقد اجاره در ضمن هیچ عقد دیگری نیست شرط نامیده شده است؛ 32 
بنابراین طبق استعمال امام عی سم شرط ابتدایی نیز شرط محسوب شده است. 1 
این استعمالات در حالی‌است که هیچ‌یک از آنها در ضمن التزام دیگر نیست. 3 
5 
۱. همان ص ۶۱ 
۲ همان ص ۳۲. 


۳ الکافی؛ ج ۵ ص ۱۸۱. 


۱۶۹ 


توا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


به ارت گریا و رسا: رام مکلفین به اینکه جهاد بر افش واجب است با میرانت؛ به 
اجتی از ارث تعلق نمی‌گیرد یا چند همسری و دوری گزیدن از بستر زن در صورت نشوز 
او و اتخاذ سرّیه از مباحات غیر قابل تغییر برای مرد است يا در بیع حیوان سه روز خیار 
نگ از ارف سک هن میم طف ی فان سل هناشن 

سوم: تمسک امام عب. نم (روایت منصور بن بزرج) در مورد نذر با عهدی است که زن از 
شوهرش قبل از نکاح مطالبه می‌کند که نذر يا عهد کن مرا طلاق ندهی و تجدید فراش 
نکنیء ادذعای مّجاز بودن را رد می‌کند. نکته مهم برای نفی مجازیت استعمال «شرط) د 
موارد شرط ابتدایی. در تمسک امام" به روایت نبوی است که ایشان عنوان «شرط» را صدق 
می‌دهد بر چنین التزام ابتدایی. هیچ حکیم زبان‌شناسی برای صدق و تطبیق دادن عنوان بر 
مورد. به استعمال مجازی استناد نمی کند؛ علاوه بر اینکه: 

ال ماه بوادن تمام این استعمالات در شرط ابتدایی بسیار بعید به نظر می‌رسد؛ 

تاقا دوواد که شران مان در با سل با معا انس و خاش ور نظر کنو 
و آنها را از موارد مشترک معنوی دانست. اولویت با اشتراک معنوی است. اين رویّه. در 
مواضع متعدد از کتب لغت مانند «معجم مقاییس اللغه» و سایر کتب زبان‌شناسی مشاهد 
هنت 9! 

وا باون و که میس سل از کااسای یی تس سا ای ان ان فیط 
علی نفسه ان یفعل کذا» متبادر به ذهن عرف آن است که اگر زید به صورت التزام ابتدایی 
چنین تعهدی کرده باشد. این جمله در مورد او صادق است و نیز در موضع دیگر مکاسب 
معنای لغوی شرط را «مطلق الالتزام» می‌داند." 

بررسی موانع 

یکی از موانع. تتصیص لغوی مشهور فیروزآبادی است: «الشرط اٍلزام الشیء و التزامه فی 
البیع و نحوه»" که جواب‌های متعددی از آن داده شده است. 

اولا: عبارت وی به یکی از توجیهات ذیل قابل حمل است: 
۱ روایت منصور بن یونس (منصور بن بزرج): قال فقت اي بسن موسی عبه و فان جعلي اه فناک ریک 
لي کانث تحت مه فبنث منه فا مراجتتها ‏ قلت م3 و اه و جک بدا خی تجعل ات ليعلیک [ فطلقي و 
تيالو فعلقلت مق فعل جعلني اه فناک. ال بلس ماص و ماکان ذریه ما وق فيقلبهفيجوف ال هار 
نم قل هم ان له یلم شوطها ان سول اه سین عیه وه قال- ون عند شروطهم» (الکافی, ج ۵. ص 4۰۶) 
۲. الشرط لغّ مطلق الالتزام» ج ۳ ص01. از نظر مرحوم شیخ, شرع و عرف در مورد معنای «شرط» اصطلاح خاصی 


ندارند؛ بنابرای ین معنای لغوی مرجع است. تکیه ویژه وی بر تعیین مراد لغویون در معنای شرط نیز به همین دلیل است. 
۳ القاموس المحیط ج ۲ ص۱۳۸ 


به عنوان نمونه. محقق خراسانی در استدلال شیخ به عبارت قاموس چنین اشکال می‌کند: 
ممکن است سخن قاموس از باب شرح الاسم باشد که در مقام تحدید نیست. اخص افراد 
شرط را بیان کرد؛ اما اين دلیل بر آن نیست که استعمال اعم از آن حقیقی نیست.! 

محقق طباطبایی یزدی سر این مطلب را که قاموس صرفا معنای اخص را ذکر می‌کند. 
بیان افراد متداول و دارج در عرف می‌داند.؟ 

از نظر آیت‌الّه شبیری زنجانی «من معنای عبارت قاموس. مراد سایر لغویون است: 

مقصود ایشان این نیست که آقایان عبارت او را معنا کرده‌اند که الزام و التزامی 

که احیانا در بیع واقع می‌شود. شرط می‌باشد؛ بلکه مراد از عبارت «قاموس این 
است که شرط الزام و التزامی است که ما به القوام بیع است و اصلا بیع یک الزام 
و التزامی است و با این معنا پس شروط ابتدایی هم حتی طبق کلام ایشان لزوم 
وفاء پیدا می‌کنند و به عبارت دیگر, بیع و هر چیز دیگری نیز که ابتدائاً الزام و 
التزام شد. مصداق برای شرط است. لازم نیست شرط الزام و التزام در ضمن و 
به تبع شیء دیگر باشد بلکه خود الزام و التزامی که حقیقت یک قرارداد است؛ 
آن هم داحل شرط است و ادله شروط شامل آن می‌شود." 


ثانیا: بر فرض هیچ یک از توجیهات فوق را نپذیرید. مانند محقق اصفهانی می‌گوییم 
سخن فیروزآبادی قابل اعتنا نیست؛ زیرا او متفرّد به این معناست.؛ 


گفتار دوم: ادله قول به اختصاص 

تبادر عرفی: ظاهر سخن شیخ انصاری در جای دیگری از کتاب مکاسب؛؟ آن است که 
شروط ابتدایی «شرط» محسوب نمی‌شوند. ایشان سخن پیامبر اعظم صلی ائه علیه و آله «الموً منون 
عند شروطهم» را از ادله لزوم «بیع» ی تاره وق یک ای تیک تور یا تال 
لزوم بیع می‌داند که شرط را به معنای مطلق الزام و التزام در نظر بگیریم؛ به عبارت دیگر 
شرط ابتدایی را «شرط» قلمداد کنیم؛ زیرا بیع نیز الزام و التزام متبایعان است که خود این 


۱ «هذا لو لم یکن تفاسیر أهل للخة من قبیل شرح الاسم الذي صم بلاأعمٌ و الأخص»» (حاشية المکاسب. ص ۲۳۵) 
۲. «قوله «فلا حجة في ما في القاموس» الخ آقول: مع آنّه یمکن آن یکون نظره الی بیان بعض الأفراد کما هو المتداول في 
کلام اللغویین فتدبّر» (حاشية المکاسب ج ۲ ص۱۰5) 

۳ کتاب نکاح؛ ج ۲۲ ص ۷۱۸۳ 

«عدم الاعتداد بقول صاحب القاموس لتفرده به.» (حاشية کتاب المکاسب ج ۵ ص ۱۰۵) 

۵ کتاب المکاسب. ج ۵ ص ۲۱.عبارت ایشان در فصل دوم ذکر شد. 


۹ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۷۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


وف 


الزام و التزام, در ضمن عقد دیگری نیست. او مطلب را به صورت «بناء» مطرح می‌کند؛ یعنی 
وی این مبنا را قبول ندارد؛ زیرا از مبنای فوق با «لکن» استدراک می‌کند و می‌فرماید: بعید 
نیست که بر التزامات ابتدائیه نیز «شرط» صدق نکند به دلیل تبادر عرفی بر استعمال شرط 
در غیر موارد الزام و التزام ابتدایی. 

بررسی موانع 

مواردی که ظاهرا کلمه شرط در مورد شرط ابتدایی استعمال شده اصلی‌ترین مانع و 
مهم‌ترین دست‌آویز و مستمسک برای قائلان به اطلاق است؛ لکن تمام موارد مذکور در 
لاف هدیم فا عتاقشه است: 

بیان در تمام مواردی که ظاهرا استعمال لفظ «شرطه» به وسیله ائمه در شروط و التزامات 
ابتدایی است. واقعا شرط در ضمن عقد است. 

بررسی فقرات دعای توبه و دعای ندبه 

امام زین‌العابدین عیهدمدر دعای توبه می‌فرماید: «و لک يا رب شرطي آن لا آعود في مکرومک 
و عهدي آن آمجر جمیع معاصیک» و امام صادق عیهدهم در ابتلدای دعای ندبه می‌فرماید: «بعد آن 
شرطت علیهم الزهد في درجات هذه الدنیا.» 

مرحوم شیخ انصاری در مورد دو فقره دعای توبه و ندبه می‌فرماید: اگر تأمل کنید. ضمن 
عقد بودن این شروط واضح است لا یخفی علی من تأملها»؛ اما محقق اصفهانی اشتراط 
ضمن عقد درباره اين دو فقره دعا را توضیح می‌دهد: 

در مورد دعای توبه و دعای ندبه می‌گوييم ضمنیت شرط در آنها نیز محفوظ است. 
طبق پذیرش این مبنا که معنای جامع در «شرط» لزوم شی لشیی است در دعای توبه نیز 
متعهد می‌شوم که توبه کنم به شرط آنکه عزم بر ترک گناه من دیگر سراغ گناه نروم. 
نبوت نیز به حکم آیه شریفه «لا ینال عهدی الظالمین عهدی است الهی. خدا نبوت را به 
نبی خود اعطا می‌کند و او قبول می‌کند به شرط آنکه نبی خدا در مورد مظاهر دنیا زهد 


۳ ۱ 
بورزد. 


۱ و منه یتبین الجواب عن الفقرتین في الدعاء فان الضمنية محفوظة بکون العهد مع الّه في ضمن التوبةء و اناطة توبته 
بالمعاهدة معه تعلی, فٍنْ المعاهدة معه تعالی مر زائد علی التوبة المتقومة بالندم و العزم علی العدم؛ و کذا الضمنية في قوله 
(و آوجب لي محبتک کما شرطت) فانه جعل محبته منوطة و مربوطة بالتوبةء و لازما له و کذا الامر في فقرة دعاء الندبة 
(بعد آن شرطت عایهم الزهدفي درجات هه الدنیا) فان احتیارهدلی لهم المقامات المنيعة منوطة بلزهد في الدنیاء و قد عرفت 
آن المراد بالضمنية المقومة للشرطية کون الشيء لازما لشيء و طرفا اللزوم مختلف باختلاف المقامات. (حاشية کتاب 
المکاسب (للْصفهاني» ج ۵ ص ۱۰۵) 


بررسی روایاتی که در آن «شرط الّه قبل شرطکم» با «شرط الّه قبل شرطک» دارد و روایتی 
که حاوی جریان «بریره» است 

در مورد دو روایت «شرط الله قبل شرطکم»" و «شرط الّه اوثق و الولاء لمن عتق»" باید گفت: 
این دو روایت از باب «مجاز مُشاکلت» است؛ نظیر این سخن خدای تلی: «فمَن اغتدی عَلیکمْ 
فاغتَدُوا عَلیّه بمثل ما اغتدی عَلِعمْ4؛" بلکه دو روایت فوق أولی به مجاز مشاکلت است؛ زیرا 
در آیه شریفه بین ظلم و مجازات منافرت است؛ ظلم حرام است و مجازات به حق. کاری 
عادلانه است؛ لکن در دو روایت فوق بین التزام ابتدایی و التزام ضمن عقد ملائمت بسیاری 
دیده می‌شود.! 

محقق خراسانی جریان بریره را حمل بر مجاز مشاکلت می‌کند." 

محقق اصفهانی در مورد روایت خیار حیوان (الشرط فی الحیوان ثلاثة ایام) از استاد خود- 

مرحوم آخوند خراسانی- نقل می‌کند که این روایت نیز قابل حمل بر شرط ضمنی است»" 
اما مرحوم آخوند بیانی برای مٌدعای خود ذکر نمی‌کند. محقق اصفهانی مدعای استاد را به 
این بیان تقریب می‌کند: حق فسخ در مبیعی که حیوان است تا سه روز موجود است؛ همانند 
جایی که متعاقدان شرط خیار می‌کنند. خیار حیوان از ناحیه شارع اشتراط شده است؛ یعنی 
گاه شروط از سوی متعاقدان در عقد نهاده می‌شود و گاه از سوی شارع. 

لکن به استاد اشکال می‌کند که حق خیار التزام وضعی نیست؛ بلکه حق خیار در مرحله 
جعل قبل از بیع از سوی شارع جعل شده است؛ علاوه بر آن, اگر سخن استاد را پپذیريم 
به هر حکم شرعی که به موضوعش تعلق می‌گیرد. می‌توان «شرط» گفت؛ مثلا وجوب نماز 


۱ الاستبصارج۲ ص ۲۳۱. 

۲ نقل شیخ انصاری بر اساس نقل شیخ طوسی در المبسوط فی فقه الامامية (ج1. ص ۷۰ و علامه حلی در تذكرة 
الفقهاء (ج ۱۰ ص 0 ین بای( ز بمايی عاهساه میم ال رد۱9 من و 
جریان در کتب حدیث شیعه نيع اه هد ال ات عَانشَة سول الق سل عل ول بر اشترَطوا ولا 
ال سول اه ینعی ره ال لتق «الكافي ج 7» ص۱۹۸») نیز آمده است؛ لکن نقل عامه مفصّل‌تر است؛ اما چون 
قضیه بریره میان شیعه و سنی معروف بوده و مورد اختلاف نیست. به نقل عامه می‌توان اعتماد کرد. 

۳ سوره بقره آیه 1۹۶. 

۶ ما مثل قوله یه ادم: (شرط اه آوثق و الولاء لمن َعتق) و قوله علیهااسلام (شرط القه قبل شرطکم) فمن المجاز للمشاكلةه 
کقوله تالی «َمَن امتدی عَلَیِعمُفاعتدواعَلیّه4. بل ما نحن فیه آولی بذلک لکمال المنافرة بین الظلم و المجازاة بالحق 
و کمال الملانكة بین الالزام الابتداني و الالزام الضمني للمشاركة في حقيقة الالزام الجامع.» (حاشية کتاب المکاسب 
(للاأصفهاني»؛ ج ۵. ص ۱۰۵) 

۵. حاشية المکاسب (للاخوند)؛ ص ۲۳۵. 

1 «و في مثل ما الشرط في الحیوان یمک ن دعوی عدم استعماله, الافي الضّمني . فافهم ۰ (حاشية المکاسب (للاخوند)؛ 
ص ۲۳۵) 


تیا 


٩ 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۷۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۷۴ 


ی ابا تا ون ای که کی من قاتا سفن 

می‌توان این اشکال را از مرحوم آخوند چنین دفع کرد که اگرچه در قانونگذاری‌های 
رایج میان عقلا حق خیار توسط قانونگذار قبل از هر معامله‌ای جعل می‌شود. لکن هر کس 
بیع کند می‌داند در ضمن آن از سوی شارع و قانونگذار چنین شرطی قرار داده شده است 
و طرفین باید بدانند که اگر مشروط له اعمال خیار کرد مشروط علیه ملتزم به آن باشد و 
اعتراضی وارد نیست. 

و آن تالی» فاسد نیست؛ زیرا می‌توان ملتزم شد به هر حکم شرعی شرط بگویند از باب 
مجاز مشاکلت؛ مثلا شخصی برای توجیه کار غلط خود می‌گوید: من شرط کرده‌ام که 
کردی چه می‌شود؟! یعنی حکم حرمت شرعی را چه می‌کنی؟ 

البته ایشان فرموده استاد را طبق مبنای پذیرش معنای جامع برای (شرط) تمام می‌داند.۲ 

بررسی روایت «منصوربن بزرج» 

در مورد این روایت باید گفت: 

اولا آنچه در این روایت آمده شرط نیست؛ بلکه نذر و عهد است؛ زیرا زن از مرد 
می‌خواهد کاری کند که خدای تعلی بر عهده مرد بگذارد که دیگر زن را طلاق ندهد و تجدید 
۱. «و ما قوله عیه دم (الشرط في الحیوان ثلائة آیام) فعن شیخنا الأستاذ تنس سره آئه قابل للحمل علی الضمنية, و لعله 
باعتبار آنه ٍلزام منه تعالی في البیع و جعل حق فیه کجعل أحد المتعاقدین للخیار, لکن الضمنية المدعاة هنا کون الالتزام 
الوضعي في ضمن البیع» و حق الخیار لیس من مقولة الالزام و الالتزام الوضعي. کما آَنْ الخیار في مورد البیع لا آنه مجعول 
في ضمن البیع. لقیام الحق في مرحلة الجعل بجاعله و قیامالبیع بالبائع. و الا لکان کل حکم متعلق بموضوعه مصداقا 
للشرط, لکونه فیه مع أنه لا بصدق علی ایجاب الصلاة عنوان الشرط» (حاشية کتاب المکاسب (للصفهاني؛ ج ۵ 
ص ۱۰۵) 

۲. «نعم بناء علی ما احتملنا من أنْ المبداً لزوم شيء لشي» و هو تارة مجعول بجعل الشرع. و حری بجعل غیره آمکن 
آن یقال: ٍنْ جعل الخیار في البیع مرجعه اٍلی جعل الخیار لازما له. فباعتبار لزوم الخیار للبیع یصدق عنوان الشرط علی 
الخیار.» (همان) 

۳. « و ما ورود التص بصدق الشرط علی النذر و العهد فهو |شارة ای رواية منصور بن یونس بزرج عن العبد الصالح علیه 
لام قال: قلت له عیه تدم ان رجلا من موالیک تزوج امرة ثم طلقها فبانت منه فًرا آن پراجعهافبت علیه الا آن یجعل لته علیه آن 
لا یطلقها و لا یتزوج علیها فأعطاها ذلک, ثم بدا له في التزویج بعد ذلک فکیف یصنع؟ فقال علیهنتلا: بلس ما صنعء و ما کان یدریه 
ما یقع في قلبه في للیل و النها, قل له فلیف للمرأة بشرطهاء فان رسول له صلی ات علیه آه قال: المومنون عند شروطهم فان لا شرط 
بعنوانه فی السوال الا ما جعله له علیه و هو ما نذر آو عهد.» (همان) 


نیست یا آنکه عقد مبنی بر مقاوله قبل از عقد است و این نوع مقاولات نیز مشمول ادله 
وجوب وفا به شرط است.؛ 
تال این روایت مبتلا به معارض است؛ از این رو شیخ طوسی آن را حمل بر استحباب 
کرده و بعض دیگر حمل بر تقیه. 
بررسی روایاتی که صاحب حداثق به آن استناد کرده است 
آنچه در کلام صاحب حدائق آمده اطلاق «شرط» بر بر «بیع) در بعض روایات است مانند: 
ابید قال سل ود اه سس عن رل یلم في وصیف ان 
معلومة و لون مقلوم یف شرطه ال کان علیطیبة تفس منک و مه لا 


بَأس به* 


و روایت 
[ میز الموّمنین میم من ری طعاما 


میدن فیس عن آبي جففر سم قال قال : 
[ وف رل فغْ یجذ اه لیس شرطه الق فان قال خذ مني بسفر الم 


ورف فل أحخذ له شوط 4 طعامه و علفه فان لمْ یجد شرطه و أَخذ ورقا لا محالة قبل آن 


۱ 
فاد حد لا رس ماله 3 تقللمون و 3تون" 
این روایات ظاهر در این است که «شرط» به معنای (بیع» است. لکن معنای مفعولی شرط 
اراده شده است؛ همان‌طور که بیع به معنای مفعولی استعمال می‌شود. بیع. التزامی ابتدایی 
است و ضمن التزام دیگر نیست؛ بنابراین «شرط» در این روایات به معنای مطلق التزام است. 
اشکال محقق خراسانی: این بیان نامعقول است زیرا بیع به اعیان تعلق می‌گیرد و شرط 
به فعل یا نتیجه تعلق می‌گیرد؛ به عبارت بهتر اگر کسی خبر داد که بیع انجام دادم. یعنی 
عینی را فروختم؛ اما اگر گفت شرط کردم یعنی کاری را بر عهده گرفتم یا بر عهده کسی 
قرار دادم. 
محقق اصفهانی به استاد خود چنین جواب می‌دهد: اگرچه معنای «بیع) الزام (به عهده 


۶. «و الجواب عنها: مضافا(لی أَْ الظاهر منها کون عقد الزواج مب علی الشرط اما في ضمنه صریحا؛ آو بنحو یعدٌ في 
شمته خرفا کم [فا کان اجراه اند بعد الشاولة میا علیه و لامضایقلافی کون نو ماه القررط تقمولا وله و 
صااً علیه «الشرطه ان لالحاق الحکمي انم تم لو سلمت الروية عن الاشکال» و هو معارضتها بما دّت علی بطلان 
هذا النحو من الشروط و لهذاحملت علی ايّة و الاستحباب» (کتاب البیع. ج ۱ ص۱۳5) 

۵ تهذیب الأحکام. ج۷ ص 4۱. 

ی ۳ 


تم 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم _تابستان ٩۳‏ 


۱۷۵ 


اتیوا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۷۶ 


گذاشتن) و التزام (به عهده گرفتن) نیست. لکن در واقع معاهده و قراری از سوی متبایعان 
است. با در نظر گرفتن این معنای جامع. در روایت عبداله ن سنان واژه «عقود» در آیه شریفه 
«َوْفوا باْغود4! به «عهود» تفسیر شده است. اگر معنای ضیق عقد یعنی ربط و فرارداد 
میان دو نفر مراد باشد باید گفت: جمله «آوف بربطک» صحیح باشد؛ بنابراین نامیدن بیع به 
التزام و تعهّد. معقول است.۲ 

اشکال محقق اصفهانی در این روایات التزام داده شده است که مبیع دارای دنلان و ریگ 
خاص باشد یا مبیع از جنس طعام يا علف باشد؛ به همان التزام «شرط» گفته شده است. به 
همین دلیل در روایت به «عوض» شرط گفته شده است «و لیس شرطه الا الورق»؛ در حالی 
که اگر سخن وی صحیح باشد نباید فقره مذکور در روایت صحیح باشد؛ زیرا بیع به معنای 
مفعولی به «عوض» گفته نمی‌شود؛ بنابراین شرط در روایات فوق به معنای التزام و تعهّد 
است. 

روایت باب اجاره نیز دال بر نظر صاحب حدائق نیست. روایت چنین است: 

مخمد. ان خی فال کتب محَم لخن الی آبي مُحمّد سم رل استَأجَر 
جیرً عم له با و یره و جعل تخطیه طعامً دنق قیک ن تر شم و 
قطن من سفرهلفيکن نطا لصا َو اسب له بسفر یط بسفر 


وع اَ قوع سم یتسه بسفر وم اوه یهن شا او جات سح ی 


المال یحل علی الرجل فيغطي به طعاماً عند محله وم اطع مغر السَعر فوَقع یدام 


ا 


۱. سوره مائده آیه ۱. 

۲ لاش في شوه ن ان ستان قال سألث اعد له عیه ام عَن قول له وج یا یه لذین مَُوا وف بِانْعْقود» قال 
لهوذ؛ (وسائل الشیعة» ج۲۳ ص ۳۲۷) 

۳ «قد آشکله شیخن الاأستاذ تنس سرء بعدم المعقولية فلا محالة یکون الشرط بمعنی آخر مجازاء لا بمعنی الالتزام. و وجه 
عدم المعقولية آنْ مقولة البیع تتعلق بالأعیان لاه تملیک عین بعوض و مقولة الالتزام تتعلق بفعل آو نتيجة, و لا یعقل 
اهر 

و یندفع: بأن البیع و ان لم یکن بمفهومه آلزما و التزام لا نه واقع موقع العهد و الالتزام من المتبایعین» آي التملیک واقع 
موقع القرار المعاملي؛ و بهذا الاعتبار تکون مضامین العقود جمیعا عهودا فانها کماتقدم مرار باعتبار تعلق القرارالمعاملي 
بها عهود و باعتبارارتباط آحد القرارین بالاحر تکون عقودا و لعله لأْجل هذه النكتة ورد في صحيحة ابن سنان أَْالمراد 
من العقود هي العهود فان الوفاء یناسب العهد و الالتزام لا العقد بما هو ربط, و لذا یستهجن عرفا آن یقال «آوف بربطک» 
لا آن التفسیر بالعهود لتعمیم مورد الوفاء الی العقد و الايقاع فان التقابل بینهما من المصطلحات. و الا فالعقد في لسان 
الشارع یصدق علی الایقاع أیضا باعتبار ارتباط الیمین مثلا بمتعلقه کما في قوله تعلی «وّ لکن با بما عم الأیْمنْ» 
و بالجملة: لا شبهة في معقولية (طلاق اللتزام و العهد المساوق له علی بیع و سأثر العقود» (حاشية کتاب المکاسب 
(للأصفهاني. ط - الحدیثة» ج ۵ ص ۱۰۷) 


له سغر یوم أغطاه الطعام! 


محقق اصفهانی پاسخ می‌دهد در این روایت نیز شرط در ضمن عقد است. «یوم المشارطة) 
همان «یوم الاعطاء» است نه یوم الاجارة؛ پعنی چون آن روز که عقد اجاره بسته شده است؛ 
شرط شده بود که اجرت از غیر آنچه پول رایج است داده شود بر این التزام ضمن عقد 
قطعا «شرط» صدق می‌کند. 


معنای «شرط به شروط ضمن عقد اختصاص دارد و اعم از شرط مذکور و شرط ابتدایی 
نیست؛ اما ادله هیچ یک از طرفین برای اثبات مدّعایشان کافی نیست. 

بیان: میان دو معنایی که شیخ برای (شرط) ذکر کرده. معنای جامع وجود دارد یا اينکه 
اگر مبنای ما پذیرش وجود جامع بین معنای اول و دوم باشد." آن معنای جامع چنین 
است «لزوم شییم لشییم»؛ یعنی وابسته بودن چیزی به شیء دیگر؛ در این صورت به طور 
کاری اتفاق بیفتد. باید قبل از آن کار دیگری محقق شود. 

و اگر مبنای ما در معنای شرط صرف ملتزم شدن و به عهده گرفتن باشد. لازم نیست 
شرط ضمن عقد باشد.؟ 

بنابراین اینکه آیا شرط ابتدایی را «شرطه دارای اثر شرعی بدانیم یا خیر وابسته به آن است 
که آیا معنای جامع در معنای اول و دوم می‌توان در نظر گرفت یا خی یعنی بحث مبنوی 


است. سپس وی دلیل مثبتین و نافین را ذکر می‌کند و هر دو را ناتمام می‌داند. 


۱ الکافی؛ ج۵ ص ۱۸۲. 

۲. ظاهرا وی این مبنا را پذیرفته است؛ زیرا در ابتدای بحث. وجود جامع را به صورت «یمکن آن یقال» و احتمال «بناء 
علی ما احتملنا من آن المبد لزوم شبی لشییم» مطرح می‌کند و در ادامه کلام؛ درباره ادله شیخ انصاری در مورد تباین 
دو معنای مذکور می‌نویسلد: «و فیه مواقع للنظر» سپس چهار اشکال بر وی وارد می‌کند. (لحاشیه علی المکاسب. ج ۸1 
ص۱۰۹) 

۳ «تحقیق المقام: ن الشرط ان کان بمعنی اللزوم الجامع لجمیع آنحاء اللزوم فالشرط لیس لزومه باعتبار جعل الشيء 
لازما لنفسه حتی لا بتوقف معناه علی معاملة پرتبط بهاء بل باعتبار جعل شيء لازما لشيء کما في غبر الشرط الفقهي» 
و نتیجته حینثذ جعل الخیاطة مثلا لازما للبیع و نحوه. و کونها له و علیه من لوازم مورد الجعل لا مقوم لمعنی المجعول, 
و ٍن کان بالمعنی المساوق للعهدة فلا یتوقف في نفسه علی معاملة, بل لا بد من استفادةالاطلاق و التقیید من الخارج» 
(حاشية کتاب المکاسب (للأصفهاني» ج ۵ ص ۱۰۶) 


مایا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۷۷ 


تیا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۷۸ 


البته به نظر نگارنده تصور چنین جامعی ممکن نیست؛ زیرا اينکه گفته می‌شود التزام 
مشروط له به وفای به عقد موقوف است بر عمل مشروط علیه به شرط این معنا از احکام 
عقلائیه شرط است نه مدلول مطابقی شرط. 

بیان: آنچه در شرط ضمن عقد رخ می‌دهد «قرار دادن شرط در ضمن عقد» است؛ ولکن 
مذعای متضورین جامع «قرار دادن شرط به عنوان لازمه عقد» است و بین اين دو فرق بیّن 
است. بله در بعضی موارد لازمه عقلی اشتراط در ضمن عقد. لازم بودن شرط است نسبت 
به عقد. 

تکمله: ایشان فرمود جامع چنین است: «لزوم شییع لشیی»؛ بنابراین اگر شرط به نحو التزام 
طرفینی باشد. اگرچه در ضمن عقد نباشد (مثلاً زید به عمرو بگوید اگر خانه مرا رنگ کنی» 
یک دست کت و شلوار برایت می‌دوزم) از نظر قائلین به مبنای وجود جامع بین دو معنای 
شرط این شرط لازم الوفا است و تنها شرط ابتدایی بحت که صرف وعده است. شرط 


تحلیل عقلایی شرط 

آیت‌الّه سید کاظم حائری از شاگردان نخبه آیت‌الّه شهید سید محمدباقر صدر در تحلیلی 
استوار بر تجزیه و تحلیل عرف و عقلا از معنای «شرط» چنین می‌فرمایند: به عنوان مقدمه 
باید گفت امر شارع به لزوم وفا به شرط. حکم تعبدی صرف نیست؛ بلکه شرط از نظر عقلا 
اقتضای وجوب وفا دارد؛ بنابراین اگر بخواهیم بدانیم کدام دسته از قول و قرارها لازم الوفا 
است. باید بدانيم عقلا کدام گونه از آنها را واجب‌الوفا می‌دانند. 

عنصر موثر در وجوب وفا به شرط از نظر عقلا یا «مطلق تعهد و التزام» است که در این 
صورت تعهد ابتدایی و بحت (وعد) هم الزام‌آور است. 

يا «ضمنیت در عقد» دخیل در وجوب وفا به شرط است؛ در این صورت باید تحلیل کرد 
که نکته و سر وجوب وفای به شرط از نظر عقلا چیست. ضمنیتی که دخیل در وجوب وفا 


. فقه العقود. ج ۱ ص, ۲4۲ لفات النظر الی تحلیل عقلائي في المقام. و توضیحه آنه لا ينبغي الاشکال في أنْ الشرط 
في نظر العقلاء مقتض بذاته لوجوب الوفاء. و لیس وجوب الوفاء بالشرط حکما تعبدیّا بحتاه فاذا استطعنا آن نلقي ضوءا 
بالتحلیل العقلای علی ما يقتضي وجوب الوفاء و استبعدنا دخل بعض العناصر عقلاا في هذا الحکم عرفنا اد اک 
العنصر لیس دخيلا في مفهوم الشرط. 

و علی هذا الأْساس نقول: ان العنصر الموْثر في وجوب الوفاء عقلاا ما هو مطلق التعهّد و الالتزام و ٍن کان ابتدائیا بحتاه 
آو خصوص الالتزام الضمنی بآن تکون الضمنيّة عنصرا دخيلا في وجوب الوفاء. فان فرض الأوّل فلا اشکال في شمول 


یکم: ظرفیت. یعنی عقد صرفا ظرف وجود شرط است؛ لکن می‌دانيم ظرفیت بما هی 
طرق اه کر ار کوب فا تاره 

دوم: قیدیت. یعنی شرط قید متعلق عقد باشد (اگر قید اصل عقد باشد. موجب تعلیق 
مبطل است؛ لذا فرمود: شرط قید متعلق عقد است)؛ در این صورت باید گفت: همواره 
شرط فاسد مفسد عقد است؛ زیرا مبیع چنین می‌شود: فروختم خانه مقید به خیاطت وب 
مشخص را. اگر قید فاسد باشد. مقیّد (مبیع) نیز باطل خواهد شد؛ مثلا بگوید خانه به قید 
شرب مسکر را فروختم. بیع این مبیع باطل است. تالی فاسد دیگر این سخن آن است که 
اگر شرط متعذّر الوفاء شد. در این صورت وفا به عقد نیز متعذر می‌شود و امکان وفا به عقد 
توافت روش بل راهن قله فی‌عانی کلاعر انم قرش خگا آاعان به عست 
معامله دارند؛ البته حق فسخ برای مشروط له وجود دارد." 

سوم: داعویّت. به این بیان که مبیع همان شیء مشخص است؛ لکن وقتی مشتری پيشنهاد 
بایع را می‌شنود. در مشتری انگیزه خریدن به وجود می‌آید. در این فرض, اگر به شرط وفا 
نشود نمی‌توان به بطلان بیع حکم داد؛ چون مبیم مشخص است و تحویل مشتری شده 
است؛ مثل جایی که مشتری دارو می‌خرد و داعی او آمدن بیماری فرزندش است. اگر طفل 
مریض نباشد بیع باطل نیست؛ زیرا مبیع مقید نیست. علاوه بر آن مشتری حق رجوع به 
بایم. به عنوان حق فسخ ندارد. بله! اگر داروفروش خبر مریضی طفل را بدهد سپس مشتری 
پر اساس خبر او به اشتراء اقدام کند و کذب خبر روشن شود حق فسخ برای مشتری 
محفوظ است. در مورد بحث نیز اگر مشروط علیه به شرط خود وفا نکند. حق فسخ برای 
مشروط له ثابت است؛ زیرا اوست که مشروط له را اغراء به انجام معامله کرد. 

اگر مراد از شرط این معنا باشد(مجرد التزام در برابر التزام دیگر) دو تالی فاسد بر آن 
مترتب است: 


یکم: در ان صورت التزام به شرط در عقد کامل که ایجاب و قبول آن تکمیل شده است 


لشرط للشرط الابتدائی بمعنی مطلق التعهّد و الالتزام. و ان فرض الثاني بأن تکون الضمنيّةِ عنصرا دخيلا في وجوب 
لوفاء قلنا: ان الضمنية التي تفترض دخيلة في وجوب الوفاء بحتمل فیها عَدة معان» 

۱ لول آن یکون المقصود بها مجرّد ظرفيّة العقد لذکر الشرط بقطع النظر عن أي ربط آخر بین الشرط و العقد. و من 
لواضح أنْالظرفيّة بما هي ظرفية لا آثر لها عقلالیا في وجوب الوفاء.» (فقه العقود ج ۱ ص ۲1۲) 

۲. «لثاني آن یکون المقصود بها القيدیّة بأن یکون الشرط مقیّدا لمتعلق العقد و مخصّصا له. و من الواضح أنه لو کان 
لمقصود بالشرط الضمني ذلک لکان هذا مستلزما لکون الشرط الفاسد مفسدا للعقد. و لکون عدم وفاء المشروط علیه 
بالشرط موجبا لعدم |مکان الوفاء بالعقد من قبل الطرف الأخر في حالة فقدان ما اشترط. لا موجبا لخیار الفسخ. و من 
لواضح عقلاا آنْ تخلف الشرط اما یوجب خیار الفسخ لا آکثر من ذلک.» (همان) 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یاز 


‌ 


٩ 


هم -تابستان ٩۳‏ 


۱۷۹ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۸۰ 


باید از نظر عقلا با عقدی که صرفا ایجاب آن گفته شده است و در برابر آن التزام مشتری به 

قبول وجود دار یکسان باشد؛ در حالی که چنین نیست. عقلا در شق دوم حکم به وجوب 

وفاء به شرط نمی‌دهند؛ یعنی آگر ملاک وجوب وفا تقابل دو التزام باشد» حکم وجوب 

وفا تعبّدی خواهد بود نه عقلایی؛ در حالی که ثابت بت شد حکم وجوب وفاء عقلایی است 

نه تعبدی. 

دوم: گاهی اوقات شرط می‌کنند؛ اما داعی بر انجام معامله از قبل موجود است و مشروط 

تن و ی 
بیشتری نصیبش شود. در این فرض, طبق این معنا از شرط باید قائل شویم مشروط له حق 

شم مار را نع هو مهرد یی روز 

پلاحظ علیه: اولاًاینکه ایشان فرمود اگر شرط به این معنا باشد. معنای شرط تعبدی 


۱. «الثالث آن یکون المقصود بها الداعويّة» بأن یکون التزام المشروط علیه بالشرط هو الذي دعا المشروط له الی قبول 
لد حول في العقد و الالتزام به و تخلفه لا یوجب فساد العقد و عجز المشروط علیه عن الوفاء بالعقد؛ لا تخلّف الداعي 
لا یور شیثا من هذا القبیل, ٍذ لم یکن قیدا في متعلق العقد. و لکن تخلفه یوجب الخیار للمشروط علیه رغم أنْ تلف 
لداعي في ساثر الموارد لا یوجب الخیان و ذلک لانّ السبب في اعتقاد الشخص بالداعي الذي آوجب دخوله في العقد 
لم یکن هو |غراء صاحبه یاه و |یحاءهالیه بذلک الداعي, و لا لم یوجب تخحلفه الخیا. ِ 

ما ٍذا کان صاحبه هو الذي آغراه بذلک و آوحی لیه ذلک فتخلفه یوجب في نظر العقلاء الخیار بنکتة أن المغرور یرجع 
ٍلی من غره. فمثلا لو آن آحدا اشتری الدواء لعلاج ابنه باعتقاد کون ابنه مریضا ثم انکشف الخلاف لم یکن له خیار 
لفسخ. ان مجرد تخلف الداعي لا یوجب الخیار, و لکن لو کان الصيدلي هو الذي آغراه و آوحی الیه بأنْابنه مریض 
فصقه و اشتری منه الدواء ثم تین الخلاف. فهنا یوجد له عقلایّا خیار الفسخ. و ما نحن فیه من هذا القبیل, لا التزام 
لمشروط علیه هو الذي اغری المشروط له و دعاه الی الدخول معه في العقد. فتخلفه پوجب الخیار. 

آقول: ان کان هذا هو معنی ضمنيّةالشرط. فهذا ثابت في کل التزام متقابل للالتزام "خر حینما یکون آحد الالتزامین هو 
لداعي لالتزام الا خر و لو لم یکن الالتزام الاخر عبارة عن الالتزام بعقد واجد للوٍیجاب و القبول المغایرین تماما للشرط. و 
لفرق بین هذا و بین الشرط في ضمن العقد بمجرد أنْ ما یقابل الشرط في الثاني هو الدخول في عقد کامل ذي ایجاب و 
قبول غیر الشرط و في الأوّل هو مجرّد التزام في مقابل الالتزام بالشرط لیس عقلائیا فارقا موجبا لوجوب الوفاء و عدمهء 
فلو کانت الضمنيّة بهذا المعنی لزم کون دخل هذا العنصر في وجوب الوفاء دخلا تعبّدیا صرفاء و قد فرضنا منذ البدء آن 
اقتضاء الشرط بذاته للوفاء یکون مرا عقلائیه و لیس تعبّدا بحتا. 

و الواقع أَنْ ارتباط الشرط بالعقد الموجب للخیار لدی تخلف المشروط علیه لیس منحصرا بداعویّته لقبول المشروط له 
بالعقد. و لذا تری أنْ الخیار ثابت عقلائیا للمشروط له عند تخلف المشروط علیه حتّی في المورد الذي کان للمشروط 
له داع آخر تام الداعويّة الی دخوله في العقد من دون حاجة الی ضمٌ الشرط الیه, و اما اشترط ذلک الشرط طلبا للمزید 
من الخیر اذن فللشرط في ضمن العقد ارتباط آخر بالعقد زائدا علی مسألة الداعویّ و هو التقابل الذي نشرحه في 
الاحتمال الرابع. 

و آیضا یری العقلاء ثبوت الخیار في تخلف الوصف في الموارد الراجعة الی تخلف الشرط کما لو باعه العبد الکاتب 
فتبین آنه لیس بکاتب مع آئه ریما یفترض آَنّ لبائع لم یکن هو الذي آغراه في المقام بل المشتري هو کان من ول مر 
معتقدا أَنْ هذا العبد کاتب و البائع آیضا کان معتقدا نفس الاعتقاد فتبایعا مبنا علی کونه کاتب.» (همان. ص ۲1۳) 


خواهد شد؛ چرا که این معنا از شرط از نظر عقلا موجب وفا به شرط نیست ناتمام است؛ 
بلکه عقلا حکم به وجوب وفا به التزام در مقابل التزام دیگر می‌دهند حتی اگر عقد کامل 
نشده باشد. اگر زید ملتزم شود کالا را به عمرو تملیک کند به شرط آنکه عمرو نیز ملتزم به 
کاری معیّن شود و همین مطلب داعی شود عمرو آن کار را انجام دهد. اگر زید کالا را به 
عمرو تملیک نکند. از نظر عقلا عمرو حق فسخ این معامله را دارد و مستحق اجرة المثل 
است؛ بنابراین حکم به وجوب وفا در تمام فروض عقلایی و غیر تعبّدی است. 

انیا اگر معنای «داعی» را ضیق در نظر نگیرید در مورد مذ کور نیز داعویت وجود دارد نه 
به این معنا که اگر شرط نباشد. مشروط له اقدام به معامله نمی‌کند؛ بلکه شرط. داعی او بر 
رغبت بیشتر بر انجام معامله است. «داعی» یعنی رغبت‌دهنده به اصل انجام معامله يا سرعت 
در معامله است؛ بنابراین اشکال دوم نیز مندفع است. 

چهارم: تقابل التزام به شرط از ناحیه مشروط علیه در مقابل التزام مشروط له به عقد 
است. هر یک ملتزم به چیزی مستقل از دیگری است. بر حلاف تصویر دوم (قیدیت) که 
عدم التزام به شرط موجب عدم التزام به عقد است؛ طبق مبنا و معنای «قیدیت» وقتی شرط 
قابل وفا کردن نباشد. دیگر عقد قابل وفا نخواهد بود و التزام مشروط له به عقد ناممکن 
است؛ در حالی که وجداناالتزام به عقد ممکن است؛ لکن در این تصویر, تعذر وفا به شرط 
موجب تعذر وفا به عقد نخواهد بود و البته حق فسخ برای مشروط له ثابت است. طبق این 
معنا از شرط آنچه از نظر عقلا موجب حکم به وجوب وفا به شرط است «تقابل میان عقد 
و شرط» است و همین سر وجوب وفای به شرط و عقد نزد عقلا است. 

نکته: تقابل مذکور لزوما در ضمن عقد نیست؛ بلکه تقابل بین شرط و التزام دیگر لازم 
است؛ خواه آن التزا عقد متکامل باشد یا صرفا یک التزام مانند ایجاب باشد. 

به نظر می‌رسد تحلیل عرفی و عقلایی از «شرط» در بحث ما گره گشاست؛ زیرا: 

اولا شرع در تعیین مفهوم موضوع بیانی زاید بر آنچه عرف تشخیص می‌دهد ندارد؛ 
انیا حکم شرع به وجوب وفا به شرط تأکید حکم عقل است؛ لذا حکم شرع در اینجا 
تعبدی نیست؛ بنابراین تحلیل عقلایی شرط می‌تواند پاسخگوی سژال اصلی مقاله باشد؛ 
یعنی از نظر عقلا کدام شرط را لازم الوفا است. 

از میان تحلیل‌های چهارگانه فوق. چهارمین آنها صائب است؛ زیرا از نظر عرف و عقلا 
سرّ وجوب وفای به شرط قرار گرفتن التزامی دیگر در برابر آن است؛ خواه این التزام مقابل» 
عقد باشد یا التزام صرف؛ مثلا اگر زید به عمرو التزام بدهد خانه عمرو را تعمیر کند به 


تیا 


٩ 
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بر عمرو واجب است ضامن وام زید شود و در صورت امتناع عمرو از این کار حاکم باید 
عمرو را به وفا به شرط اجبار کند؛ البته این مقدمه نیز باید به استدلال فوق ضمیمه شود که 
چون شرع مطهر در تعیین مفهوم «شرط» دخالتی ندارده متشرعه نیز حکم به یکسانی حکم 
شرع و عقلا در این باره می‌کنند. 
پنابراین علاوه بر پذیرش ادله کسانی که قول به اعم را رد می‌کنند. باید گفت: این ادله 
فقط شرط ابتدایی بحت را از معنای «شرط» خارج می‌کنند؛ لکن انحصار شرط به «شرط 
ضمن عقد» ناصواب است؛ طبق تحلیل فوق از معنای «شرط» شرط ابتدایی که در قبال آن, 
التزام شخص دیگر موجود است نیز وجوب وفا دارد و فقط شرط ابتدایی بحت و صرف 
-که آن را «وعد» می‌نامیم- واجب‌الوفا نیست؛ بنابراین حقیقت شرعیه در «شرط» وجود 
ندارد؛ همان‌طور که محقق قمی فرموده است: 
نم ان لفظ الشرط لم تثبت فیه حقيقة شرعیّة یحمل علیها؛ و قد ذکرنا أَنْ ماله 
حقيقة عرفية الی الالزام و الالتزام. آو ما ينتفي بانتفائه المشروط فیشمل کل 
ماالتزمه مومن من وعد آو عهد آو نذر آو غیر ذلک و منها الالتزام في ضمن العقد. 
سواء علق لزوم العقد و استمراره علیه آم لا." 


۱ «و الرابع آن یکون المقصود بها التقابل بین الشرط و العقد. بمعنی َنْ الالتزام بالشرط من طرف المشروط علیه» و الالتزام 
بالعقد من طرف المشروط له متقابلان: آي جعل آحدهما مكافأة لاح فکأنهما آمران متبادلان» لو دم آحدهما البدل رأی 
الاخر نفسه ملزما بتقدیم المبدل. و هذا غیر تقیّد متعلق احدهما بالاخر بمعنی التحصیص, فان التقابل بین آمرین يستدعي 
استقلال آحدهما عن الاخر لا التحصیص به و لذا تری آَن التخلف عن الشرط لا یوجب عجز الشخص الاخر عن الوفاء 
بالعقد» و ما یوجب الخیان فان کانت نكتة وجوب الوفاء هي هذا التقابل فهذه موجودة في کل التزامین متقابلین من دون 
حاجة |ٍلی اشتراط کون آحدهما في ضمن عقد متکامل واجد لالایجاب و القبول بقطع النظر عن الشرط فنکتة التقابل هي 
التي آوجبت الوفاء. ما فرض دخل کون أحد الطرفین عبارة عن الدخول في عقد واجد للایجاب و القبول مغایر للشرط 
فهو یرجع اٍلی کون تأثیر الشرط في وجوب الوفاء تعبّدیا بحتاء و قد استبعدنا ذلک منذ البدء. و بهذا لتحلیل نعرف آَن 
الشرط ان سلم کونه اسما تخصوص الشرط الضمني دون الابتدائي فانما نسلم ذلک بمعنی یشمل مطلق التزام في مقابل 
لترام. و بما آنْ العقد بمعنی قرار مرتبط بقرار یستبطن دائما التزاما مرتبطا بالالتزاماذن یمکن التمشک لاثبات وجوب 
الوفاء به بدلیل (المسلمون عند شروطهم).؛ (فقه العقوده ج 51 ص ۲۶۶) 

۲ رسائل المیرزا القمی» ج ۲ ص۹41 


. قرآن کریم. 

1 تاج العروس من جواهر القاموس. محمدمرتضی. حسيني زبيدي. دارالفکر - بیروت. چاپ اول» 
۶ ی 

۳ تفصیل وسائل الشيعة الی تحصیل مسائل الشریع» محمد بن حسن عاملی. معروف به «شیخ حرا؛ 
۰جلد. موسسة آل البیت علیهم اسلام - قم چاپ اول» ۱۶۰٩‏ ق. 

تهذیب الأحکام. محمدین الحسن. طوسی. ۰ جلد. دار الکتب جلد الاسلامیه - تهران» چاپ چهارم. 
۷ ق. 

۵ جمال الاسبوع بکمال العمل المشروع» علی بن موسی. ابن طاووس, دارالرضی - قم. چاپ اول؛ 
۳ 
دوم ۱ ق. 

۷ حاشية کتاب المکاسب آقارضا بن محمدهادی, همدانی, جناب مژلف. قم - ایران چاپ اول ۱۶۲۰ 
هوق 

۸ حاشية کتاب المکاسب. محمدحسین کمپانی, اصفهانی, ۵ جلد آنوار الهدی, قم - ایران چاپ اول 
و 

٩‏ الحدائق الناضرة في آحکام العترة الطاهرة. یوسف بن احمد بن ابراهیم بحرانی؛ آل عصفور, ۲۵ جلده 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران چاپ اول, ۱۰۵ ق. 
اسلامی - شعبه خراسان, قم - ایران. چاپ اول» ۱۶۲۷ ق. 

۱ شمس العلوم و دواء کلام العرب من الکلوم نشوان بن سعید» حمیری ۱۲ جلد دار الفکر المعاصن 
بیروت - لبنان چاپ اول؛ ۱۶۲۰ ه ق. 

۲ الصحفة السجاديق. علی بن الحسین علیه السلام» امام چهارم. دفتر نشر الهادی 2 قم چاپ اول» 
و ۲ 

۳. فقه العقوده سبدکاظم حسینی. حاثری» مجمع انديشه اسلامی قم - ایران چاپ دوم ۱۶۲۳ ۰ ق. 

6 قرب الاسناده عبداللهبن جعفر» حمیری» مسسة آل البیت علیهم اسادم - قم. چاپ اول, ۱۶۱۳ ق. 
ان 

7. کتاب العین, خلیل بن أحمد فراهیدی, 4جلد. نشر هجرت - قم چاپ دوم ۱4۰۹ق. 

۷. کتاب المکاسب. مرتضی بن محمدامین انصاری دزفولی, * جلد. کنگره جهانی بزرگداشت شیخ 
اعظم انصاری, قم - ایران. چاپ اول» ۵ ق. 

ه ق. 

.٩‏ کتاب من لا بحضره الفقیه» محمد بن علی ابن بابویه ۶جلد دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه 
مدرسین حوزه علمیه قم - قم چاپ دوم ۱۶۱۳ ق. 

۰ لسان العرب محمدبن مکرم. ابن منظور ۵ جلد. دار الفکر للطباعة و النشر و التوزیع - دار صادر 
- بیروت چاپ سوم. ۱۶۱۶ق. 


مٌ 
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۴ 
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۱۸۳۳ 


۱ المحیط في اللغة» |سماعیل بن عباده صاحب بن عباد. ۱۱جلد. عالم الکتاب - بیروت. چاپ اول؛ 
۶ ق. 
۸ق. 

۳ مفردات آلفاظ القرآن, حسین بن محمد راغب اصفهانی, دار القلم - الدار الشامية -بیروت - دمشق» 
چاپ اول» ۶۱۲اق. 

۶ النهاية في غریب الحدیث و الأثر مبارک بن محمد. ابن اثیر جزري موسسه مطبوعاتي اسماعیلیان 


۳۹ 
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آموزش 006۱0۲6 


۱۵۵ 
606۱6۲۶ 210 


می‌توان ادعا نمود یکی از اولین دغدغه‌های هر پژوهشگری» چگونگی ثبت و ضبط 
آموخته‌هاست. علاوه بر تأکید اولیاء دین به نوشتن و کتابت» عقل و تجربه به ضرورت 
یادداشت برداری و ثبت دانش حکم می‌کند. 

همه ما تجربه انواع یادداشت را داریم. گاهی در دفترهای صد برگ و هشتاد برگ. زمانی 
بر کاغذهای کلاسور گاه بر روی برگه های ۸۵4 و ۵5 گاه بر روی فیش‌های تحقیقاتی و 
گه‌گاهی بر روی تکه پاره‌ای از کاغذ مطالبی یادداشت کرده‌ايم. اگر چه نظم شخصی افراد 
در ساماندهی این گونه نوشته‌جات سنتی» میزان بهره‌برداری از آنها را تعیین می‌کند؛ اما 
تقریبا تمامی این نوشته‌ها در دو امر مشترکند: 
اول همیشه در دسترس نیستند. 

قانیا: نشجوی مطالب از لابه لا انبوه کاغنها کاری سخت و طاقث فزساست: 

چه بسا پادداشت‌هایی که سال‌هاست گوشه کتابخانه پا لابه لای کمدهای خانه خاک 
می‌خورد و یک بار سراغی از آنها نمی‌گیریم؛ بگذریم از حجیم بودن و سنگینی این نوشته‌ها 
که دردسری مضاعف است... 

توجه به تمامی این مشکلات. اهمیت یادگیری و استفاده از یادداشت‌برداری الکترونیکی 
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را برای ما صد چندان می‌کند. به لطف نرم‌افزارهای مفید موجود که هزاران کتاب را در 
عم وهای داقبا یل رورت انسفاوه ان رآبانه پراش مظالعه ایرد کنبددر یال وهی گران سا 
افتاده, اما هنوز یادداشت برداری الکترونیکی چندان که شاید و باید همگانی نشده است. 

سرعت در یادداشت‌برداری» نظم دهی منطقی به مطالب جستجوی سریع اطلاعات؛ 
همراه بودن همه نوشته‌جات. امکان اشتراک گذاری آسان مطالب» صرفه‌جویی در مصرف 
کاغذ بخشی ا وید کی ثبت الکترونیکی دانش است: 

امروزه نرم‌افزارهای پیشرفته و بسیار خوبی در این زمینه وجود دارد که آشنایی با آنها 
می‌تواند سرعت یادداشت‌برداری و بهره برداری از آنها را چندین برابر کند. از میان این 
نرم‌افزارها؛ چهار نرم‌افزار «وان نت». «فیش‌نگار»» «فیش تبلیغ» و «پژوهش‌یار» از امکانات 
بالایی برخوردار هستند که به فضل خدا در چند شماره به معرفی آنها خواهیم پرداخت. 


معرفی نرم افزار واننت (086016) 

در این مقاله به معرفی اجمالی نرم افزار «وانننت» می‌پردازيم. 

بسیاری از پژوهشگران با نرم افزار ۷۷:0 آشنا هستند و اکثرا از این نرم افزار برای ثبت 
مطالب استفاده می‌کنند. اگر چه این نرم افزار امکانات ویرایشی بسیار زیادتری در مقایسه با 
نرم افزار واننت دارد؛ اما از آن جا که هدف از تولید این نرم افزار فیش برداری نبوده. فاقد 


بعضی امکانات بوده که در ساماندهی مطالب متفرقه این اشکالات بروز می‌کند. 
4 ‌ 
0 ۱۵۱۵ ۲1 
0 همه #مموی ۵ [ق] 
0 اه اووه۱ [گ] 
۳ 
0 امین اامب ۱۵ ۵ 
۱ 
0۵ ۷/۵ ۱اممویط۱ گلا 
عامی1 2010 0۷6۰ #میوی‌۱۵ ۲ 
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نرم افزار واننت از سری نرم افزارهای آفیس 
است که معمولا در هنگام نصب نرم افزار «ورد» 
به طور خودکار نصب می‌شود که از زیر شاخه 
66 ۱۷16۲0۹0۲ از شاخه 0۳0۵۲250 در ۲ 


برخی از قابلیت های وان‌نت عبار تند از: 

* فعالیت گروهی بر روی یادداشت‌ها یا 
فایل‌های یک پروژه مشترک؛ 

٩‏ کامل کردن نیازهای یک کاربر در کنار دیگر برنامه‌های مجموعه آفیس؛ 

* ضبط نظرات دیگران از طریق یادداشت‌برداری» کلیپ صوتی و فیلم؛ 

* میسر نمودن کارهای گروهی و اتوماسیون اداری؛ 

# عدم از دست دادن اطلاعات با قطع جریان برق یا توقف کار سیستم رایانه؛ 


# ارتباط مستقیم چند رایانه‌کار به صورت جلسه زنده در شبکه؛ 

٩‏ میزبان هر نوع فایل کامپیوتری؛ 

٩‏ طبقه‌بندی اطلاعات به دلخواه کاربر جهت دسترسی آسان‌تر؛ 

٩‏ جستجوی سریع در میان تمامی اطلاعات بصورت کلید واژه و موضوعی؛ 

٩‏ تصویربرداری از صفحه نمایش؛ 

٩‏ استفاده از لینک جهت ارتباط بین اطلاعات و ارتباط با برنامه‌های دیگر؛ 

6 قابلیت اسعاب قاب‌هاقی شاسب, و کیب بر اق بادداشت‌ها: 

9 حفاظت از اطلاعات با تهیه مداوم نسخه پشتیبان از اطلاعات؛ 

# ارتباط مستفیم با برنامه اوت‌لوک جهت یادآوری کارهای مهم و جلسات؛ 

٩‏ امنیت اطلاعات با رم زگذاری برای اطلاعات؛ 

* قابلیت استفاده از قلم نوری و اشکال گرافیکی در میان یادداشت‌ها؛ 

# قابلیت ارسال خروجی چاپی هر برنامه کامپیوتری به وان‌نوت به صورت عکس. 

به دلیل شباهت بسیاری از امکانات «وان نت» و «ورد»» تنها به معرفی بعضی موارد تفاوت 
این دو نرم افزار می‌پردازيم. 

الگوی کار این نرم افزان شبیه‌سازی کامل از فیش‌های تحقیقاتی است. فیش‌های تحقیقاتی 
معمولا از چهار عنصر موضوع اعم. موضوع عام موضوع خاص و موضوع اخص بهره 
می‌برند. واننت نیز به گونه‌ای طراحی شده که امکان ایجاد موضوع و زیر موضوع تا 
بی‌نهایت وجود دارد. در ابتدا باید یک موضوع اعم ایجاد کرد که معادل آن در وازنت ۱۷006 
می‌باشد. همین الان یک دفترچه جدید بسازید: 

برای این کار بر روی سربرگ 7116 کلیک در گوشه سمت چپ واننت کلیک کنید. 

از منوی باز شده گزینه ۲6۷۷ را انتخاب کنید. 

در سمت راست و در بخش اول یعنی 08 ۱۱0160001 560۲6 گزینه 60۳00۷6۲ ۷/۲ 
تانب کف 

در بخش دوم (2106) یک نام برای دفترچه خود انتخاب کنید. 

در بخش سوم (10021102) محل قرار گرفتن دفترچه یادداشت را مشخص کنید. توصیه 
می‌شود درایوی غیر از درایو » انتخاب کنید تا در صورت تعویض ویندوز یا ویروسی شدن 
آن. اطلاعات از بین نرود. 

روی گزینه 0۲60001 016210 کلیک کنید. 
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بعد از ایجاد «نت‌بوک» نوبت به موضوع عام و خاص می‌رسد. 010۷00 ۹66110۳8 (گروه 
بخش) و 5601108 (بخش) این کار را به عهده دارند. ۴286 نیز می‌تواند کار موضوع احص 
را انجام دهد. 

در عکس‌های زیر می‌توانید نمونه‌ای از 00006608 حمتاعع٩‏ ,عا۵0ه عاملا و 
6 را مشاهده نمایید. 


۱ ۶۵۰۱۷ 1 1 ما2۵ع۱۱ ۰ ۰ ۰5 مر پل 

8 ۳ 2۵ 96 و 5۳۹ ۰۰۳۰۸۱ ده ۹ 
ی ی و ۰ «صحامنست 9 « ی 

اسمس) ۹ 


در تصوير بالا در گوشه سمت چپ. دفترچه‌های اصول. فقه و علوم حدیث قابل مشاهده 


است. 


همچنین سه بخش(56601108) با نام‌های تعریف تعارض. تفاوت تعارض و تزاحم و منشاً 
این له ایدادفته ابیت 


در سمت چپ بخش‌هاء در کنار علامت *۵ 8 عبارت «تعارض مستقر» مشاهده می‌شود 
که نشان می‌دهد بخش‌های موجود. زیر مجموعه یک «گروه بخش» به نام «تعاروض مستقر) 
است. 
در سمت راست بخش‌ها. یک گروه بخش(۲0۷0) 9601101) با نام احکام تعارض ایجاد 
شده که خود دارای زیربخش‌های دیگر است و با فشردن آن قابل مشاهده است. 
احکام تعارض 2۶ 
که 
همان طور که گفتیم خصوصیت واننت این است که می‌توان بی‌نهایت زیر موضوع ایجاد 
کرد. این کار به عهده 100) 5661100 (گروه بخش) می‌باشد. برای ایجاد گروه و زیر گروه 
روی ریبون بالای متن کلیک راست می‌کنیم. دو گزینه مذکور قابل مشاهده است: 
برای ایجاد صفحه (0286) بر روی گزینه 02826 16۷ باید کلیک کرد. 


معمولر 


۹ ۹۷/۳/۸ د ی( 


حال همه چیز آماده است. می‌توانید هر آن چه می‌خواهید تایپ کنید. یا از نرم افزار دیگر 
و پا صفحات وب رونوشت کنید. همچنین می‌توانید انواع فایل از جمله عکس و فیلم و... 
را ضمیمه کنید. 

در اين برنامه دکمه ٩2۷6‏ روی نوار ابزار نیست زیرا وان‌نوت بطور خودکار تمام 
یادداشت‌های شما را ذخیره می‌کند. ۳ 

به منظور عکس گرفتن از صفحه نمایش کلید همزمان کلیدهای لوگوی ویندوز 4۳/ و 5 


از صفحه کلید را در هر برنامه‌ای که هستید فشار دهید. 


سال سوم - پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


وان نوت می‌تواند به سرعت متن‌های تایپ‌شده. دستخط‌ها (اگر روی دستگاه صفحه 


۱۸۹ 


۳ 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۹۰ 


لمس‌دار نوشته شده باشند) و حتی متن داخل عکس‌ها (البته به انگلیسی) را جستجو کند. 


جستجوی آن هستید استفاده کنید؛ سپس کلید ۲067 را بزنید یا دکمةٌ 56870 را کلیک 


کنید. شما همچنین می‌توانید از کلید ترکیبی ۳ ۳ 115 برای جهش به کادر جستجو 


استفاده کنید. 


و 606۱ کاه۱۱۵۲2۵0 ال (۵ع۹ 


وقتی نتایج جستجو ظاهر شد. شما می‌توانید هر نتیجه جستجو را بطور جداگانه مشاهده 
نمایید. یا روی 0275 16510165 3687611 00610 کلیک کنید تا لیست کامل از صفحاتی که واژه 


مورد جستجوی شما را دربردارد ببینید. 


۰ #» تعارض[ٌ 
۲ :2۵96 ۵0 ۳۵ 


(اصول/۴بزوهشها/بررسی ... 


(اصول/۲حالات الادله یعضها... احکام اقا جع 
(اصول/۲حالات الادله بعضها... منشا 108 دنه 98۵ 
(اصول/۲حالات الادله بعضها... 8 بالعرضی ظا 
(علوم حدیث/۱ تخصصی ع1.. 8 الادنه <9ا 
(اصول/۲حالات الادله بعضها... تغامت 1908 و تراحم. ها 
(اصول/۲حالات الادله یعضها... تعریف حت 
(۳۱۹)نعارص :فاهاوی 904۷ 
(اصول/۲حالات الادله بعضها... +۵ ۹۱/۰۳/۰۲ سب را 
(اصول/۲ بزوهشها/بررسی ... فرائد الاصود ( 
(اصول/۲بزوهشها/بررسی ... خلامه جلسات ۷۹ تا ۹۵ س.. [ژ 
(اصول/۲ حالات الادله بعضها... ۰ 9/۱۰۹ را 
(اصول/۴ بزوهشها/بررسی ... منتفی لاصو 
(اصول/۴ بزوهشها /بررسی ... دررالغواند. (ر 
(اصول/۲ بژوهشها/بررسی ... بحوث فی علم لاصو [ 
(اصول/۴ بزوهشها/بررسی ... دراسات فی علم الاصود. ژر 
(اصول/۲حالات الادله بعضها... ۹۱/۱۲/۲۶ ش ر 
چم (اصول/۲حالات الادله بعضها... ۶ ۹۱/۱۲/۲۳ رز 
‌ ۵ با ۱ ۰ , «چس۷ ۰" 
(منه) عوو۶ کزایع86 52۵6 معوه مر 


محدوده جستجو را می‌توان بر اساس بخش, گروه دفترچه 1 


فعال و تمامی دفترچه‌ها تعیین نمود. برای این کار بر روی 


مثلث کنار شکل ذره‌بین در سمت راست قسمت جستجو 


کلیک کنید: 


ات 

(6۱+۴) 2۵96 1۶ و۵ ۴:8۵ 
0 ۲۲:۶ 

م6 56010۱ کنط[" 
00 ۲۳۶ 


[9 ۵۱۱ ۱۵۱۵۵00 


561 ۲۱5 ۹6۵۵6 ۵5 64! 


۵ (6۱۱+۶) کان۱۵9 ۱۱6 اا ۹6۵۲6 


نکته: هر وقت خواستید رنگ زرد روی کلمات نتیجه جستجو برداشته شود روی دکمةٌ 


۴ :« تعارض 
۱ ۴ :0896 ۵0 ۴۱6۵۵ 


۳ 


(اصول/؟ بژوهشعا/بررسی 

از دیگر قابلیت‌های کاربردی واننت ضبط همزمان با تایپ مطالب است. نکته جالب 
توجه این است که اگر در هنگام تایپ کلید اینتر را بفشارید و پاراگراف جدید ایجاد کنید؛ 
عامتی قزر کار بازاگرافة ایتاد می شید که یا قفردن ان بغی صوت خقفا روخ تماق 
ایجاد پاراگراف منتقل می‌شود. این قابلیت برای تایپ مطالب سر کلاس کاربرد زیادی دارد. 
با این قابلیت لازم نیست برای یافتن قسمتی از صحبت‌های استاد تمامی فایل صوتی را از 
ابتدا گوش کنید بلکه می‌توانید مستقیما به قسمت مورد نظر منتقل شوید. 

برای ضبط صوت از منوی 105611 گزینه ۸010 660۲0 را بفشارید. 


1321 ۱۷2۷ سای ای 03 ۳2۶ 5۹ ۱0۳۳۰ 


> 1 ۹ ۳ 
۳ ۱ 1 ۶ 4و اقا لت 
۲ ۶۱6 ۸20 ۶۱0۱۲۶ عاطد 

۵۵۸ 8۲۱6۱۸۵۱۶ ۴۷ 0889 ۳ 
۶5 ئ۷ 795 5عاد 


همان گونه که اشاره شد یکی از ویژگی‌های بسیار مهم واننت فعالیت گروهی بر روی 
يادذاشت‌ها پافایا های یک پروژه مشعرک استبرای این کار نایل از دفتریه‌های میرک 
استفاده کرد. 

برای محسوس‌تر شدن این قابلیت فرض می‌کنیم شما یک رایانه خانگی و یک لب‌تاب 
دیا که کی دز شاه هی‌هزن اد کامیو ار اتکی وف مروت از شاه سید اد لب قاب 
استفاده می‌کنید. در چنین حالتی به طور عادی بعض نوشته‌های شما روی وان نت سیستم 
خانگی و بعض مطالب روی وان نت لب تاب ذخیره می‌شود. مسلما دوست دارید امکانی 
بود کهاین توقعه‌ها به طور عتودخار با یکدیگر همگاه‌سازی مهد واقشت این کل وا 
حل کرده است. برای این کار باید یک دفترچه در فضای مشترک داشته باشید. دفترچه‌ای 
که هر دو دستگاه به آن دسترسی داشته باشند تا در هر بار اتصال به طور خودکار تمامی 
مطالب به دستگاه دیگر منتقل شود. فضای مشترک می‌تواند یک هارد یا فلاش و یا فضای 


اینترنتی باشد. همچنین برای این کار می‌توان پوشه وان‌نت را در یکی از سیستم‌های به 


تا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۹۱ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۹۲ 


اشتراک گذاشت و سیستم دیگر از طریق سیم کابل مودم(180) و یا حتی وای‌فای به آن 
متصل شود تا مطالب به روز رسانی شود. 

سیستم کار وانننت به گونه‌ای است که تمامی مطالب علاوه بر دفترچه ایجاد شده در 
حافظه‌ای مخفی از کامپیوتر ذخیره می‌شود بنابراین وقتی دفترچه‌ای به اشتراک گذاشته 
شود به محض دسترسی سیستم به دفترچه تمامی اطلاعات حافظه مخفی به دفترچه منتقل 
می‌شود و مطالب یکپارچه سازی می‌شود. 

به دلیل طولانی بودن توضیحات نحوه ایجاد دفترچه یادداشت مشترک از بیان آن 
خودداری می‌کنيم. 

برای آموزش این قابلیت و همچنین بسیاری از دیگر از قابلیت‌های مهم واننت می‌توانید 
به وبلاگ زیرا مراجعه فرمایید: 

,0۱021۵ 08۵۵۵0۵)۵۰//:مااظ 


راهنمای تدوین وارسال مقالات 


شرایط مقاله برای چاپ در مجله‌ی تا اجتهاد: 
# موضوع مقاله فقهی یا یکی از علوم مرتبط با آن مانند اصول و رجال باشد. 
# مقاله به زبان فارسی باشد. 
ایا ما بر اوزن ناکت 
# مقاله دست کم دارای یکی از ویژگی‌های ذیل باشد: 
ارائه کننده نظریه و یا یافته‌ی جدید علمی. 
ارائه کننده تقریر و تبیین جدید از یک نظریه. 
ارائه کننده استدلال جدید برای یک نظریه. 
ارائه نقد جامع علمی یک نظریه. 
ماه تایب تشخ باشت و فایل ورد آن برانم مه ارسالن شود رمتاله ند اکفر بت ۲۳۶ 
صفحه‌ی ۸4 با قلم لوتوس ۱۶ (در متون عربی از فونت بدر استفاده شود) و حداقل در 
۰ سطر تنظیم شود.) 
٩‏ مقاله در جای دیگری به چاپ نرسیده یا همزمان برای مجله‌ی دیگری ارسال نشده 


باشد. 


ساختار مقاله 

مقاله باید دارای ساعتار زیر باشد: 

# عنوان مقاله و نام ملف يا ملفان 

اه بقل بای دآرای نک کیک اقفر بو سر در رل مقاله این ین 


موضوع؛ مساعتاز و تتیجه باشند. 


اما 


سال سوم - پیش‌شماره‌ی یازدهم 


تا 


جا. ٩۳‏ 
نآ 


۱۹۳ 


ایا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۹۴ 


۰ کلید واژه 

٩‏ مقدمه(طرح مسأله) 
٩‏ بدنه اصلی مقاله 

٩‏ نتیجه 


٩‏ منابع و ماخذ 


روش ارجاع به منابع در متن و پایان مقاله 

۱. آدرس دهی مقاله باید به روش پانوشت و با ذکر نام منبع» شماره جلد و صفحه‌ای 
که مطلب مورد نظر از آن نقل شده انجام شود و مشخصات کتاب‌شناسی در فهرست منابع 
نتهای مقاله قرار گیرد 

۲ تنظیم فهرست منابع در پایان مقاله به ترتیب ذیل می‌آید: 

برای درج مشخصات کتاب: نام کتاب. نام و نام خانوادگی نویسنده ترجمه یا تصحیح 
یا تحقیق: نام و نام خانوادگی مترجم» مصحح یا محقق. شهر محل انتشار انتشارات» نوبت 
چاپ» سال نشر. 

برای درج مشخصات نشریات: نام مقاله. نام و نام خانوادگی نویسنده؛ نام نشریه شماره. 
محل نشرء سازمان یا موسسه یا ارگان منتشر کننده تاریخ انتشار. 


تذکرات 

۱. نظریات مندرج در مقالات؛ نیا گر هیا گاه‌شاع سحاه یووم می لیگ آن به عهده 
توستتتق: آن آنسگه 

۲. مجله در ویرایش, ترجمه تلخیص, پذیرش يا رد مقالات آزاد است. 

۳ مقالات ارسالی به هیچ وجه پس فرستاده نمی‌شود. 

۶ نقل مطالب مجله با ذکر مأخذ بلامانع است. 


خلاصه القالات 


العنوان: الانصراف من و جهة نظر سماحة آّیة اللّه الشبیری الزنجانی 

مرکز الامام محمد الباقر عبه .«, الفقهی 

الخلاصة 

هذه المقاله تقوم فی البداية بدراسة معنی الانصراف و فی المرحله الثانیه پنقسم الانصراف 
بثلائة الاقسام التی لا حجية لها الا لقسم واحد منها فحسب. ثم تسلط الاضواء علی مناشیء 
الانصراف و هی الغلبه الوجودية و بناء العقلاء و بناء المتشرعة و کثرة الاستعمال و القدر 
المتيقن فی مقام التخاطب و آنْ هذه العناوین تنشأً الانصراف بالعنایه بمناسبات الحکم و 
الموضوع. 

البحث التالی هو تنبیهات الانصراف التی تبیّن فی ثمانية عناوین و فی النهاية اختارت لفهم 
افضل البحث سبعة عشر تطبیقا من تطبیقات الانصراف. 

مفاتیح | لبحت 


الانصراف مناشیء الانصراف» تعریف الانصراف تطبیقات الانصراف. 


تیا 


وه 


1 


پیش‌شماره‌ی یازدهم 


تا 


جا. ٩۳‏ 
نآ 


۱۹۵ 


ات 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۹۶ 


العنوان: التمسک بالعمومات و الاطلاقات فی المصادیق المستحد نة 

الشیخ علیرضا الاعلابی 

الخلاصة 

یستنبط الحکم الشرعی للمصادیق المستحدثه من خلال التمسک بالعموم القرآنی و الرواتی 
و اطلاقهما عاده. 

تقوم هذه المقاله بطرح الاشکالین حول هذا المنهج فی التمسک بالعمومات و الاطلاقات. 

فی الاشکال الاول بعد دراسه مدی وظیفه الامام علیه السلام و نطاقها نحصل علی هذه 
النتیجه آنْ الامام علیه السلام لیس علیه واجب البیان بالنسبه الی الاجیال القادمه و بالتالی لا 
نستطیع ان نثبت عدم وجود المخصص و المقید من عدم بیانهما. 

فی الاشکال الثانی بعد تسلم وجوب البیان علی الامام علیه السلام بالنسبه الی الاجیال 
القادمه یستنتج عدم حجیت العمومات و المطلقات بالنسبه الی المصادیق المستحدثه. من 
خلال احتمال عدم تمکن الامام عب.سم‌من بیان کل المخصصات و المقیدات. 


مفاتیح! لبحت 
الاطلاقات. العمومات. المصادیق المستحدثه. واجب البیان التمکن من البیان 


العنوان: نشر خبر الفحشا. 

السید عبدالحسین آل یاسین 

الخلاصة 

المقصود من الکتابة هذه هو البحث عن حکم عنوان |شاعة الفاحشة - بمعنی نشر خبرها 
و ذکرها عند الاآخرین لا نشر نفس الفاحشة - و انه هل یمکن اثبات حرمة هذا العنوان 
علی حدة و مستقلاً عن سائر العناوین المحرّمة كالغيبة و البهتان و ما شاکلهما و یختص 
ی ات ری آخر علیه. و قد بُحثْ فی مطاوی الکتابة عن حکم بعض 
لمات ایشا کالیضت عم انه‌هل سکن لقرل محرن نقا ضیر ناهن نخان 
نشره؟ و کالبحث عن حکم نقل خبر المعصية التی لا تصدق علیها الفاحشة و.. و قد انتج 
من جمیع ما ذکر فی الکتابة اه لا یمکن الحکم بحرمة هذا العنوان مطلقا و بشکل مستقل 
عن ساثر العناوین, بل حرمته منوط بصدق عنوان محرم آخر علیه کعنوان الغيبة و البهتان 
و الاعانة علی الائم و التصعید للشهوات و تهيثة الارضيّة للمعصية و اثارة الشهوة آو تذلیل 
المجتمع الاسلامی و تشویه سمعته بین ساثر الملل آو الافساد باذهاب بيثة الاعتماد و السکون 
فی المجتمع و ایجاد الرعب فی الناس آو بتخریب وجهة نظر الاخرین بالنسبة الی الاسلام 
و المنتحلین به و.... کما انه لایناط الحکم بالحرمة بصدق عنوان الاشاعة آو عنوان الفاحشة. 
اشاعه الفحشاء اشاعه الفاحشه. الاخبار بالفحشای نقل الفحشای انتشار الفحشای اذاعه 
الفخکات السنهم بامتوه اظهار المخصة 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


۱۹۷ 


العنوان: استیجار الرحم 

الشیخ علیمراد المهاجری 

الخلاصة 

یقوم هذا المقال بدراسه احد الاقسام المتصوره فی استیجار الرحم یعنی عقد الاجاره 
بین الاجنیه و الاجنبی علی تلقیح بویضتها بمنیّه داخل رحم تلک الاجنبیه و حفظ الجنین 
الحاصل فی رحمها حتی ینشأً و یتولّد لتسلیم الولد بعد الولاده الی ذلک الاجنبی. 

بالعنایه بآ الحکم بصحه هذه الاجاره مرهون بوجود الشرطین التالین» الاولی استجماع 
شرائط الصحه لاجاره و الثانیه عدم نهی الشارع منهاء ندرس وجود هذین الشرطین من 
خلال فصلین و فی النهایه نستنتج بطلان تلک الاجاره الم کوره. 


مفاتیح البحث 
الاجاره» اجارة الرحم. العقم. التلقیح الصناعی. مذاق الشارع. الاعتبار. الاجنبیه النطفه. 


توا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


۱۹4۸ 


العنوان: ادارة اللقطات الاسلامية 

الشیخ داوود العابدی 

الخلاصة 

احدی المشاکل التّی تواجه الدول. فی زماننا هذا.ء مشکله اداره المفقودات و اللقطات لک 
الاسلام تغلب علی هذه المشکله فی منتهی البساطه من خلال برنامج تربوی و اداره سهله 
مع دقه فائقه حتی یستطیع آن یحفظ الاموال و یمنع من آن یعطل استعمال الاموال و لو قیّمه. 

آمر الاسلام فی هذا المجال آن لا تأخذ اللقطه ثم الاعلام و فی النهایه استعمال الملتقط. 


مفاتیح | لبحت 
احکام الاسلام الا جتماعیق اداره اللقطات. اللقطلات. اللقطة 


تیا 


سال سوم -پیش‌شماره‌ی یازدهم -تابستان ٩۳‏ 


1۹۹ 


العنوان: الشرط الابتدائی 

الشیخ مصطفی المنتظری 

الخلاصة 

الشرط الابتدائي -بمعنی الشرط الذی لیس ضمن العقد- |ٍن کان فی قباله التزام» وجب 
الوفاء به وان کان وعدا صرفاً و ببحتاٌ لم یجب الوفاء به؛ لأن سر وجوب الوفاء بالشرط من 

مفاتیح!ا لبحت 

الشرط. الشرط الابتدائی» الشرط فی ضمن العقد. 


توا 


سال سوم پیش‌شماره‌ی یازدهم تابستان ٩۳‏ 


ی احتهاد 
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